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اده 


لكل فعل محددات وتجليات. الحددات قد تكون دواقع داخلية بيولوجية أو 
سيكولوجية» شعورية أو لاشعوريةء وقد تكون تنبيهات أو تأثيرات خارجية. أما التجليات 
فهي المظاهر والكيقيات التي يتحقق الفعل قيها أو من خلانها أو بواسطتها. 

والسياسة فعل, له هو الآخر محدداته وتجلياته وهي فعل اجتراعي يعبر عن علاقة 
قوى بين طرفين يمارس إحدهما على الآخر نوعا من اللطة خاصأ هي سلطة اللكم . 
وحددات الفعل السيساسبي بوصفه سلطة تمارس في جتمع وتملياته النظر بة والتطبيقية؛ 
الاجتياعية الطابع . تفكل بمجموعها قوام ما ندعوه هنا (العقل السياسي». هو «عقل» لأن 
محددات الفعل السيامي وتهلياته تخضع جميعاً لمتطق داملي يحكمها وينظم العلاقات ييتهاء 
منطق قوامه «مبادىءه وآليات قابلة للوصف والتحليل ‏ وهو دسياسي؛ لأن وظيفته ليست 
اتاج المعرفة بل تمارمة السلطة. سلطة الحكمء أو بيان كيفية تمارستها. . 

كان موضوع البحث والدراسة في الجزءين, الآول والشاني: من هذا الكتاب”؛ هو 
«عقل الفكر العري» أي أسس الفحل المعرقٍ وآلياته وموجهاته في الثقافة العربية. أما 
موضوع هذا الجزء ‏ الثالث ‏ فهو «عقل الواقع العربي» ونقصد به محددات المبارسة السياسية 
ونبلياتها قي الضارة العرية الإسلامية وامتداداتها إلى اليوم .. طبيعة الموضوع هنا تمتلفء 
إذنء عن طبيعة الموضوع هتاك: انتاج المعرفة ثبيء» وممارسة السياسة أو بيان كيقية بمارستها 
شيء آخر ‏ 

)١(‏ محمد عابد الجابري : تكوين العقل المري. ط “ء تقد العمل العربي؟ ١‏ زبيروث: مركز تراسات 
الرحدة العربية. حلثْ؟ة١)؛‏ و ينية العقل العربي: دراسة تمليلية نقدبة لنظم المصرقة في الثقاقة العربية» طق 
نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت : مركز حراسات الوحدة العربية: 19881) 
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وبما أن طبيعة الموضوع هي التي تفرض نوعية المديج ؛ كا يؤكد ذلك فلاسفة العلرمء 
قإنه من المننظر أن يختلف منهجنا في البحث هنا عن متهجنا هناك . والمنبج طريقة في البحثء 
وميادىء لتم خلال ومفاهيم توظف فيه. الطريقة (- الاستقراء. الامتتاجء 
اللقارنة. . . إلخ) والمبادىء (- التزام الموضوعية؛ اعتبار العلاقات السيبية. . . إلخ) لا تتغير 
بتغير الموضوعات . أما المفاهيم. وهي المعاني الكلية التي يتم با تحويل موضوع البحث من 
مواد خام مالية من المعنى والمعقولية إلى معان وعلاقات ها معقوليتهاء فهي التي تختلف 
باختلاف الموضوعات . ولما كانت «السياسة» ملف بالطيعة والنوع عن والمعرفة» فإن الجهاز 
المفاهيمي الذي يصلح لدراسة الواحدة منبما لا يصلح بالضرورة لدراسة الأخرى. 

سيصاب القارىء, اذن؛ بشيبة كبرى إذا كان يعظز منا أن نتحدث عن د«العقل 
الياسبي العربي» ضمن التصنيف الثلاثي للنظم المعرفية في الثقافة العربية (ييان. عرفان, 
برهان) الذي بنينا عليه تحليلنا لبنية العقل العربي ‏ المعرفي: «الخالص» أو والمجرد». إننا لو 
فعلنا ذلك لكنا سنكرر ما سبق أن قلتاه حول مسألة الخلافة غتد أهل السّنة في سياق حديثتا 
عن تكوين النظام الممرفي الياني". وحول الولاية والإمامة في إطار تحليكا للنظام المسرقٍ 
العرفاني”. وحول «لمديتة الفاضلة» عندعا كنا بصدد شرح الكيقية التي حاول بها الفاراي 
تبيكة النظام المعرني البرهاتي - الأرسطي - في الثقافة العربية"". أجل» العقل السيامي في أية 
حضارة يرتبط ضرورة بالنظام أو النظم المعرفية التي تحكم عملية التفكير في هذه الحضارة 
ولكن» فقطء يما هو «عقل؛ وليس بما هو دسيامي». وهر إذا ارتبط بهاء بوصفه كذلك؛ أي 
بما هو سيامبي. فإنه لا يخضع لاء بل يحاول إخضاعها لها يريد تقريره: يمارس الياسة فيها. 
العقل السياسي .. اذنء ليس بانياً فقط ولا عرفانياً فقط ولا برهانياً وحسب. إنه يوظف 
مقولات وآليات مختلف التظم المعرفية.حسب الحاجة. السياسة تقرم على البرغيانية (- اعتبار 
المتفعة) فهل ننتظر من العقل السياسى أن يناقض موضوعه: ما عله يستمد هويته؟ 

والحهاز المقاهيمي الذي سنوظفه في هذه الدراسة تائف من صنفين من المغاهيم : 
صنف نستعيره من الفكر العلمى الاجتماعي والسياسى المعاصر؛ وصنف نستمده من ترائنا 
العربي الإسلامي. والمزاوجة بين توظيف هذين النوعين من الفاهيم ليست بالعملية السهلة: 
وتحن أول من يدرك والأخطاره القي تنطوي عليها. ولذلك حرصناء من جهة, على تيثة 
الأولى مع موضوعنا فلم نتقيد حرفيا بالمضمون الذي تحمله ني مجالات استعياهها في حقول 
الثقافة الغربيةء بل عملنا على جعلها تتسعء دون تشويه: للتعبير عن المضامين التي يعرضها 
علينا موضوعنا كمعطيات خاصة تشكل جانيا أساسياً من خصوصيته., واجتهدتاء عن جهة 


(7) اخايري. تكوين العقل العريء القصل الرابع إلي السابع . 

4 الخايري. بئية العقل العربي,: دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقاقة العربية. القسم الثاني 
العسلان الثالث والرايم 

(4: تقسن المرجمء القسم الثالش. الفصل الاوك. 
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أخرى. على بعث حياة جدينة في المفاهيم القديمة التي اخمترناها من تراثنا. وذلك ييدف 
تحريرها من قيود الماضي وربطها باهتامات الحاضر. 

ورغبة منا في اشراك القارىء معنا في الخلفيات النظرية التي تؤطرء بصورة ماء رؤيتنا 
لموضوع بحثنا فقد تينبنا عرض المفاهيم التي سنوظفها عرضا محجديا يقتصر على تعريفه 
المفهوع بعباراث عامة جافة: وقضلناء بدلا من ذلك. طرحها ضمن وجهات نظر في قضايا 
معينة تقترح نوعاً من الرؤية لمسائل تهم موضوعنا بصورة مباشرة. وترخيا لأكثر ما يمكن من 
الدقة والوضوجح فضلنا ترك الكلمة لأولتك الذين نعرض وجهة نظرهم في هذه ا مألة أو تلك 
من المسائل التي يوظف فيها المفهوع ٠‏ لندي نحن بعد ذلك بالتعديلات التي تقترحها أو الأبعاد 
الني نرى قائدة في لفت النظر إليها أو الطريقة التي ستتعامل معه بها 

ولما كان كثير من الذين ناقشوا أعمالنا السابقة قد أخذوا علينا كوتا أهملنا في تحليل 
«الحطاب العري المعاصر». ووتقد العقل العري:. ربط الفكر بالواقع الاجتماعي التاريخي ء 
فإننا نكتفي هنا بالتأكيد مرة أخرى على أن التحليل الابتيمولوجي تلخطاب أو للأداة 
المحجة له (- العقل) شيء؛ ودراسة علاقة الفكر بالواقع شي» آخسر. ولكن با أن «العقل 
الباسي» يقع بالضبط بين من يمارس الشلطة السياسية أو يشرع لكيفية ممارستها وبين من 
تمارس عليهم. فإنه من البديبي أننا ستصدر هنا عن نوع من التصور للعلاقة التي تقوم بين 
الفكر والراقع » لا مكذا باطلاق. بل كا تقوم في مجتمع من لوع المجتمع الذي ندرس العقل 
السياسى فيه: المجتمع الذي لم تتطور الأوضاع فيه إلى مرحلة الرإسائية. والمجتمعات التي 
توصف في الأدبيات السياسية والاجتاعية العاصرة بأنها ومجتمعات قبل رأسمالية؛ أنراج 
وأصتاف: الجتمعات القبليةء يتبعات حضارات الشرق القديمء المجتمع العري فٍ 
القرون الوسطى والحديثةء وإلى حد ما قي العصر الخاضر أيضاء عتمعات أسيا وافريقيا 
المصتفة ضمن «العالم الثالث». . - إلخ . ويما آن بعض المفاهيم التي ستعرضها في هذا المدخل 
لما علاقة هباشرة بمألة الروابط التي تقوم بين الفكر والواقع في هذه المجتمعات قبل 
الرأسمالية - فقد بدا لنا أنه ريما يكون من المفيد اطلاع القارىء العربي غير الختص على يجمل 
أبحاث تساهم بصورة أو يأخرى في تأطير رؤيتنا للموضرع . 

وإذا نظرنا إلى المفاهيم ووجهات النظر التي سنعرضها في هذا المدخل من زاوية انها 
غائبة عن الساحة القكرية العربية: المعاصرة. .أو أنها لم تدخخل بعد كعناصر أساسية في الطاب 
السياسى والسوسيولوجي العري (- خخطاب «علياءة السياسة والباحثين الاجتماعيين العرب) 
الذي ما زالت تهيمن فيه مقاهيم أصبحت الآن قدية ومتجاوزة, أو على الأقل تفقد قوتما 
المفهومية والاجرائية عندما تنقل من المجتمع الأرروبي المصئّع إلى المجتمع العربي الراهنء إذا 
نظرنا إلى ها ستعرضه من مفاهيم ووجهات نظر معاصرة من هذه الزاوية أمكن القول إن هذا 
المدخيل سيؤدي وظيفغتين متكاملتين: عرض المفاهيم والتصورات التي تؤطر رؤيتنا ل «العقل 
السيامى» في الثقافة العربية الإسلامية, ومن خلال ذلك تقد والعقبل السيامي؛ العري 
الراهن . عقل علياء السياسة والاجتماع والمعاصرين». وفي تقديرنا أن هذا وذاك سيفتحان 
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باب المناقشة والحوار واسعاً. وهل يطمح الباحث. الذي ببحث عن الطريق. إلى أكثر من 
اشراك أكبر عدد من الناس معه في عملية البحث هذه؟ 

بعد هذه الملاحظات التي ارتآينا أنه ريما يكون من المفيد تسجيلها هناء نتتقل إلى 
عرض المفاهيم والرؤى التي سنوظفها في بسنا هذاء مبتدثين بتلك التي ستساعدنا على إغناء 
تعريفنا ل «العقل السياسى». 
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من المفاهيم الأساسية التي نوظفها هنا مفهوم «اللاشعور السياسي». وقبل شرح 
مضمرن هذا المفهوم نذكر أول بالأهمية الخاصة التي اكتساها مفهوم واللاشعون في الدراسات 
النفسية والاجتياعية منذ العقود الأولى من هذا القرن. تقد لاحظ علياء النفس أن هناك 
أنواعاً من السلوك تصدر عن الفرد البشري سدون شعور منه وهي تختلف عن ردود الفعل 
الآلية ني كونا هلدقة. تلبي حاجات معيتة وتتزع إلى نحقيق رغيات خاصة, ومع ذلك فهي 
لا تخضع دراقبة «الأناء. وبما أن الأقعال الإرادية: الخاضعة للمراقبة الشعورية» يقال عتها 
اعها تصدر عن والشعور» فإن الأفمال المادقة التي لا تخضع لمثل هذه المراقية قد نبت إلى 
منطقة أخرى في الجهاز التفسي اطلق عليها إسم «اللاشعور:. ومعلوم أن عالم التحليل 
النفبي الشهير سيغموند فرويد ١805‏ حدق قد أولى أهمية خاصة ل «اللاشعوره إِذ 
جعل منه منطقة واسعة من اللتهاز النقبي تضم الدواقع الغريزية والرغبات المكبوتة. واعتيره 
مسؤولاً عن لمم كبير م سلوك القرد الري ولو شف عن النسنه من لاق الأحلام 
وفلتات اللسان وضيرها من الأقعال غير الإرادية ‏ وهكذا صار اللوك البشري يصنف إلى 
سلوك صادر عن الشعور, عن وعي وقرار وتصميمء وسلوك صادر عن اللاثعور لا تتحكم 
فيه إرادة المرء بل يفلت من الرقاية الشعورية. رقابة «الأناه. ليلبّي حاجات غريزية دفيئة أو 
رغبات مكبوتة منل الطفولة , 

وبأ يونغ ليعطي مقهوم اللاشعور أبعادأ أخرى. فيجعله يضم ليس فقط غرائز الغرد 
ومكبوتات طفولتهء كفرده بل أيضاً بقايا نزوعات وعواطف جمعية تنتمي إلى مافي البثيرية 
القريب منه والسحيق وتنتصب على شكل «فاذج: (أشبه بمشل أفلاطون) لتشكل نوعاً من 
اللاشعور المشترك سياه يونغ ب «اللاشعور المبمعي 0 . اللاشعور الجمعي إذنء عند يوتغء هو 
عبارة عن رواسب دفينة في النفس البئرية ترجع إلى تارب ونصيرات النرع الإنساني يمتد 
يعضها الى الماضي السحيق. إلى ما قبل نزول آدم إلى الارض. وهكذ! فما ورثته النقوس 
البشرية من تجربة الإنسان الأول في الجنة (آدم والخطيئة). وما ورثه الشاس من أصلهم 
الحيواني ومن | الإنسان البدائي الآولء وما تركته فيهم +جحياتهم الاجتياعية في العشيرة والقيلة 
والأمة وما ترسّب في نفرسهم من خلال تجاريهم الخاصة إضا إلى عمايلهم المتعلغة بالمستقيل » 
كل ذلك يشكل في نظر يونغ «اللاشعور اللجبمعي» الذي يتحكم بصورة أو بأخرى في ملوك 
الفرد وسلوك الجماعة . 


ومع أن مفهوم واللاشعور الجمعي» هذا يبدو وكأنه أصل لمفهوم «اللاشعور السيامي؟» 
يؤسسه ويؤطره بوصفه أعم مندء فإن ريجيس حويري الذي تقبس منه توظيفه هذا المفهوم 
في دراسة «العقل السياسي» حرص على التمييز بينهما تيز يجعل من اللاشعور السيامي 
مفهوماً خاصا ومستقلا. ذلك لأن هذا الأخير وإن كان بخص الجاعة كاللاشعور الجمعي قإنه 
يختلف عنه لكونه يخص أساساً الجباعة المنظمة» كالقبيلة والحزب والأمة؛ من حيث إنها ذات 
نشاط سيامي . هذا بينا يتعلق اللاشغور الجمعي عند يونغ بالسلوك الجياعي عموماً. هذا 
من جهة. ومن جهة أخرى فإن الأعراض التي يتمظهر فيها اللاشعور السياسي غير تلك التي 
يعبر بها اللاشعور الجمعي عن نفسه: فبينها تكتسي تعييرات هذا الأخخير طابعا سيكولوجيا 
تتخذ أعراض اللاشعور السياسي طابعاً سياسياً وايديولوجياً. 


ولكي نفهم بوضوح المعتي الذي يعطيه دويري لهذا المفهوم نترك له الكلمة أيشرحه 
ضمن السياق الذي اختارهء على أن نعود بعد ذلك إلى تييتته مع موضوعنا ويان طريقة 
توظيفتا له. ينطلق دويري من مناقشة مسألة العلاقة بين الروابط السياسية وما يؤسسها في 
المجتمع فيقرر» خلافاً للماركسية «الرسمية». أن«العلاقات السياسية ليست انعكاساً لقاعدة 
اقتصادية ولا عي «الاقتصاد المكتفء. كا يقول لينين. ولا هي تبد تفسيرها في الأشكال الي 


09 (1981 , لممستللهت :حختد) عم«وتاتادم ممم عل عل مبوضةت) ,برسعاعم دنوغ كا 
ولا بد من كلمة حول هذا الكتقب الام الذي متعود إليه أكثر من مرةء دون أن تحذو حذوه ولا أن نتبقى 
اطروحاته. فموضوعه وإشكالية صاحبه يختلفان عن موضوعنا واشكاليتنا. ربجيس هوبري مثقف قرنسي مرموق 
خريج المعهد العالي للأسائدة المعروف ممتانة براججه وننوعها وعمق الدراساث الاتساتية فيه, بدأ حياته العملية 
ناضلا شيوعياً» ثم التحق بشي غيقارا لتنظيم الشورة في أمريكا اللاتينية. ولا فشلث المحاولة اعتقل وأوهع 
السجن هناك لمدة أرييع ستوات لم يكن يزوره شلاها إلا راهب يدأ بزوده بالكتب النيتبة. قدرمس الكتاب 
المقنس والفكر الميليتستي والقلسفة الدينية الحرمية؛ ثم تمكن بأماليب مختلقة من الحصول على المؤلفات 
الأمول في الماركية؛ فاجتمع في وعيه عأكان من للعرفة: علم الفكر الديني والفلسفي القديم وعالم الذكر 
الماركسي ‏ بالإضافة إلى المارسة السياسية والنضالية. فاكتنشف كبا يقول عو نفسه وجود نوع من الاستمرارية بين 
العالين وأن الماركية لم تمق قطيعة مم الدين وإنما حلت عله وان ماركس نقد الدين كافكار وم ينقدمء 
كتتظيمء» ولذلك لم يُشْيّد. أولم يعفه العمر ليشيّده نظرية في التنظيم.الحسزبي ولا في السياسة. وعندها قامث 
الأحزاب الشهوعية حولت الماركمنية. على عهد مبنالين خخاصة؛ إلى دين وجعلت من التنظيم الحزبي ننظياً مرتيا 
كهترتياً فادث وعبانة الشخصية» رقام دجتميع الاحغال» بالاشخاص ووالمنجزات» ني المكر الشيوعي في 
قابل «يتمم الاستهلاك: أي المعسكر الرأسالي وأصبحت «الاشتراكية المحققة بالقعل في المعسكر الشيوعي أبعد 
ها تكون عن الاشتراكية كبا حلم بها مؤمسو الفكر الاشتراكي وعلى رأسهم ماركس تقسه. . .». إن الوعي بهله 
الوقائع دفعه إلى إعادة التظر بصورة جذرية في «معتقداتهه الاركسية. وأودع ذلك كتابا كان ينوي تسميته «جوهر 
الماركسية» عل غرار كتاب فيورياخ وجوهر المبيحية» الذي انتقد فيه الدين. ولما أخخذ يدأمل ما كتب وججد 
تفسه ‏ كيا بقول ‏ أمام نص يصدق عليه عتوان «نقد الحمق النظريء (الحيق بمعنى عمقف: غياب العقل. عدم 
العبرامة المتطقية) وذلك على:غرار عتوان كتاب آخر لفيورياخ» ثم قرّر أخخيرا أن بعطيه معن ابجاييأ - كيا يقول- 
فسياه ب وتقد العقل السياسي*. وإذن فالعقل السياسي الذي ينقده لبس «العقل السياسي: بإطلاق. بل إن ققط 
ذلك اللي يكم تفكير وملوك الأحزاب الشيوغية في الغترة الستالينية خخاصة. 
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تظهر فيها فتشرح نفسها يتفسهاء كلا. وإن ملاحظة المجتمعات. الملررئة [يقول دويري] تشهد مل أن 
بات السلوك السياسي لا تتصرض لتعديل جوهري بحلول أسلوب في الإنتاج مكان آخر. فهي لا تترتبط 
بدرجة نطور قوى الإنتاج بل إنها تبقى مستقلة عنيا. ان هقم اليئيات تفرض نفها عل المجتمعاث على الرغم 
منهاء وعندما بقتضي الأمر ذلك تفرض نفسها ندا عليها. ليس عل صورة خيالات بل عل صورة أنواع من 
السلوك و20 


ويشرح دوبري فكرته هذه في اطار نقده للاشتراكية المطبقة في الانحاد السوفياتي فيقول: 
دان العجربة والاشتراكية» حي على الرغم من قصر مدتها تدم لنا دروساً في هذا الصدد. إن «الاشتراكية كينا 
عطلبقت» [- ولين كيا يحلم ائناس بها] قد أنجزت في تطبيقها كل ما كانت تحرمه عليها تظريتها الخاصة باه بل 
كل ما كانت هذه النظرية تفترضه مسنحيلاً. لقد بعثت في كل مكان. رفي كل حينء ولو بدرجات غتلقةء 
الأشكال الديتية للوجود الاجتياعي . تلك الأشكال التي كان يغترض أن ظهورها ثانية شيء ستحول دونه 
علاقات الانتلع الجديدة. ان هذا لبرهان علي أنه يوجد في جثور الظاهرة الاجماعية» كئ] هي بطبيحتها. «قرة؟ 
غير مراقبةء قوة تبدو في الظاهر لا عقلاتية تفسد على المنطق قوانينه وعلى البرامج مطاحها. وعذه القوة الني لا 
نتسحكم في تأثيرها وقعلها لا الممخططات ولا الإرادة الصريحة للأفراد. تهملها الدراسة التقليدية للتخلم السياسية 
وتقصبها من مبدان البحث, آما عندما تؤخذ بعين الاعتبار فبنظر إليها على أنها شيء من قبيل السحرء تتمي 
بصور ما إلى عالم الأسرارء فتدفع بالمختصين في «تملم السياسة» الى الحجرة إلى دبلاد السجاتب:**. وحيتف يدور 
الحديث عن الحلم والسحر والمخداع ونصيب كل متها برصقها أنصبة تثل البقيذ البافية التي لا تقبل التحليل ولا 
تنشجع عليه. ان هذا يعتي نسبان اقباحث اعطاء العقل تصبيد نسيان أَنهُ إذا كات العام قايلا للوصف العلمي 
في نقطة مته قإنه يقبله على كل المستويات وفي جميع التقطء» 


من هنا ينتقل دوبري إلى طرح مفهوم «اللاشعور السياسي» قيقول: «فكيا أن الشسور لا 
يشكل جوهر الحياة النفسية للفرد فإن المؤسسسات والتصورات السياسية لا تؤسسى جوهر الحياة السبياسية 
للمججموعات البشربة, يس وعي الناس هر الذي يحدد وجودهم السرسي: بل إن وجودهم الاجتماعي . الي 
يحدد وعيهم ذاك. خاضع هو نفب أنظومة منطقية من العلاقات المادية القاصرة. وهذء النظومة تبقى حاضرة 
ثابتة عبر مختلف أشكال الؤسسات القانونية أو الفلسفية التي يناظر كل توع منها بنمة اقتصادبة معينة , ونلنك 
لأجا. أي تلك المتظومة النطقية. ليست من تفى طبيمة تلك المؤمات وللناس لا يتجون هاه العلاقات 
من خلال الروابط التي بقيموتها ينهم. بعضهم مع بعض. ب «حرية». بل انهم عم أنفهم تناج هلذم 
الملاقات التي تتولد فيها ترابطاتهم تلك. وكا هو الحال تماماً بالئسرة لالأفراد. وذكن بصورة أخري. فإن 
الجراعات البشرية المنظمة ها لاشمور توعي خاص بهاء تشكل الدباتاث وما يقوم مقامها من الايديولوجيات 
أكثر أعراضه وضوحاء لاشعورٌ تطقق عليه ها عنا اسم «اللاشعور السيشبي:. إن هذا اللاشعور قيس من 
طبيعة سيكولوجية إذ لا تتكون قاعدته من التصورات التموذجية [» خلاقاً ل أفلاطرن]. وليس هو بالأحرى 
من طبيعة روحية ول مما يتمي إلى حالم الغيييات [عل الرغم من شزم التشابه اللفظي مع اللاشهور الجمعي 
عند يونخ] انه لا يتحدد بأشكال رمزية طافبية عل السطح بلى يتتصدد بأشكال ثابنسة من التنظيم النادي ليست 


(3) نفس امرجم . 
(”) يشير هنا إلى كناب جورج ببردوى «الميامة في بلاد العجائب»: 
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الأشكال الرمزية تلك إلا رسوماً فا وبضيات 8" ... (التشديد من عندثا , م ع .ج). 


يرى دوبري. إذنء أن' الظاهرة السياسية لا يؤسسها وعي التاسء آرازهم 
وطموحاتهم. ولا ما يؤسس هذا الرعي نفسه من علاقات اجتياعية ومصالح طبقية»ء بل إما 
تجد دوافعها نيما يطلق عليه اسم وأللاشعور السياسي: الذي هو عبارة غن بنية قوامها 
علاقات مادية جمعية تمارس على الأقراد والجباعات ضقطأ لا يقاوم علاققات من نوع 
العلانات القبلية العشائرية والعلاقات الطائفية والعلاقات المذهبية والحمزيية الضيقة التي 
نستمد قوتها المادية الضاغطة القسرية مما تقيمه من ترايطات بين الناس تؤطر ما يقنوع بينهمء 
بفعل تلك العلاقات نفسهاء من نعرة وتناصر أو فرقة وتنافر. وهذه البئية من العلاقات 
اللاشعورية تبقى قائمة فاعلة رغم ما قد تتعرضى لله البنية الفوقية في المجتمع من تغييرات 
نتيجة التطور الذي يحدث في البنية التحتية المقابلة هاء فهي ليست جزء؟ من تلك. وبالشالي 
فهي لا تخضم هذى بل لا وجودها الخاص المستقل عن البنيتين معا : فالتعرة القبلية 
العشائرية والتعصب الطائفي والطموح إلى الحصول على مغانم ومصالح ظلواهر تبقى » نشطة 
أو كامتة, في كيان الجياعات سواء كان أفرادها يعيشون في مجتمع اقطاعي أو رأسالي أو 
اشتراكي من نوع الاشتراكيات المطبقة حالياً: تقول في «كيان الجماعات»؛ وليس فقط فٍ 
نفوس الأقراد. لأن واللاشعور السيامى» لاشعور جماعي . إذ الأمر يتعلق بعلاقات سياسية 
اجتراعية بين الأفراد وليى بسلوك الفردء فهر إذن يختلف عن اللاشعور عند علماء التحليل 
التفسي كا ذكرنا قبل . 


هذا وتحن عندما نستعير مفهوم «اللاشعور السيامي: من دوبري لا ناخذه بكل جمولته 
ولا بنقس مضمونه بل نتصرف فيه بالقدر الذي يفرضبه موضوعنا الذي يختلف إختلافا غير 
قليل عن موضوعه : ذلك لأن دوبري كان يكتب وهو يفكر في المجتمع الأوروبي المصنع الذي 
أصبحت فيه العلاقات الاجتماعية التي من نوع العلاقات العشائرية والطائفية تحتل مكانا يقع 
قعل خلف الموقع الذي تحتله العلاقات الاقتصادية المتطورة. علاقات الإنتاج. أما في مجتمعنا 
العربي: قدياً وحديثاء فالأمر يكاد يكون بالعكس من ذلك تماماً. فالعلاقات الاجتياعية ذات 
الطابع العشائري والطائفي لا تزال تحتل موقعاً أساسياً وصريحاً في حياتنا اليأسية؛ بينها 
العلاقات الاقتصادية, علاقات الإنتاج. لا تهيمن عل المجنمع إلا بصورة جزئية. وهكذا 
قإذا كانت وظيفة مفهوم و«اللاشعور السياسي» عند دوبري هي إبراز ما هو عشائري وديني في 
السلوك السيامى في المجتمعات الأورويية المعاصرة فإن وظيفته بالئسية إلينا ستكون بالعكس 
من ذلك إبراز ما هو سيامي في السلوك الديني والسلوك العشائري داخل المجتمع الصري 
القديم مته والمعاصر. وهذا من الأعمية بمكان. ذلك لآن اليامة عندنا بدأت تمارس ياسم 
الدين والقبيلة وما زالت كذلك إلى اليوم . وإذت فاللاشعور الياسي المؤسس للعقل الياسي 
العربي ييب أن لا ينظر إليه فقط على أنه «الديتي؛ و«المشائريء اللذان يوجهان من خلف 
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رذا 


الفمل السيامي بل لا بد من النظر إليه أيضاً على أنه السيامي الذي يوجه من خلف 
التمذهب الديني والتعصب القبلي. وحكذا فإذا كان دوبري يقيم التراتب التالي بين ما هو 
سيامي وما هو ايديولوجي وما هو ديني» مرتكز في ذلك على ما يقدمه له المجتمع الأوردي: 
فيقول: «ان فَهُم ما يتمي إلى اليلسة يهب النامه لا في ذات نفسه بل في «الايديولوجياه, وفهم ما يتبي 
إلى الايديولوجيا يجب اتتياسه بدوره في الدين» وفهم ما ينتمي إلى الدين يجب التتاسه لا في الدين نقسه بل في 
الفيزياه الاجداعية»7'.(- العلاقات الاجتباعية بالعنى الواسم با في ذلك علاقات القرابة 
والقبيلة). فإن هذا النوع من التراتب ليس صحيحاً دائياً بالنسبة للتجربة الحضارية العصربية 
الإسلامية. ذلك لآن الأمور تبدو في أحيان كثيرة قدياً وحديثاء كيا لو أن الاجتماعي هو 
الذي يؤسس السياسي» وآن اليامي هو الذي يؤسس الايديولوجي وأن هذا الأخير يؤسس 
الديني (- التمذهب)؛ واذن فما هو السطم هنا هو التمذهب الديئي؛ وليس «الاختيار 
السياسي» وبالشاني قاللاشمور السيامي عتدنا لا يتأسس دائياً على على الدينء كيا في أورويا 
الحاضرة عل الأقل. حب دويري» سل إن التمذهب الديتي عندنا هو الذي يطقو على 
اللاشعور الياسي ويغطيه. وهذا ما سيظهر جلياً من خلال فصول هذا الكتاب. 


مك 


هذا عن مفهوم «اللاشعور السياسي» الذي يحكم الظاهرة السياسية. من اللداخلء 
تفكيراً ومارسة. أما عن المرجعية العامة ل والعقل السياسي» والتي تقوم له مقام النظام المعرق 
بالنسبة للعقل النظريء الفلسفي الكلامي الفقهي . والتي تؤطر اللاشعور السيامي نفسه 
وتشكل له نوعا من والموطن» داخل «النفىه الجياعية فهو ما نترجمه عنا ب والخيال 
الاجتماعي»:'" (|9أ506 #«أههتعهدمة) وهو مقهوم نستعميره من علم الاجتاع المعاصر. وكما 


8 . 14 نفس المرجع. صن‎ )1١( 

)1١(‏ كلمة «جتنه ماو همة» من الكليات التي لا نجد ها مقابلا. «ألوف الاستعيال, في اللغة العربية. 
والكلمة مشتمة من معغهة:1[» بمعنى صورة: صورة النيء في المراة أو في النفسء أي في الخيال ومن هنا ترجمة 
الفلاسفة العرب القدماء للإسم الذي يطلق على الملكة الذهنية الني ترتسم فها صور الأعياء اللحسية وللتخيلة 
بلفظ المصورة تارة والمخيلة ثارة أتعرى. وأحياناً يستعسلوق الاسم اليوئاني ععرّياً هكذا: فتطاميا (دنكةادهذم) 
وبالفرتسية رالانكليزية (مةاقدتهدم]) الملكة الذهنية التي بها يستحقر الذهن صور الأشباء, 

أما لفظ «عمنعمتوسوا» (- خيالي) فهو في الأصل وصف لما لا بوجد إلا في المخيلة كالمنقاء والفول 
والشخصيات الأسطررية. . غير أن هذا الوصف يستعمل أيضأ معنى عام كاسم صوصوف ويفصد يه عام 
الخيال؛ ما تنتجه المخيلة وميدان العتيل. وهذا بترجم يعض الكتّاب العرب المعاصرين هذا الصطلح 
ب «المتسخيل الاجتماعي » وي ثرجمة لا ققي بمضصمون المفهوم كاملا في اللغة العربية كليات مثل والخالة»مصدر 
خيال معنى نه والخيّلء بتشديد الياء وتتبمها. ٠‏ يقال فلان يمني على المخيل أي على ما خيلت له. أي من غير 
بقين. وللخايل جمع غبلة على وزن «كبيرةة ومعداعا السحاية آوالمخيلة بالنتتج والضم وكر الناء. وحي 
السحابة إذا رأيتها حسبنها ماطرة. وتستعمل كلمة غايل في معتى خاص قيفال مايل الؤدد وتحايل السرء أي 
ها يتخبله الانسان بشانهيا. 
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فسلنا بالنسية لمفهرم اللاشعور السيامي ستترك الكلمة لأحد الياحثين الاجتاعيين المعاصرين 
يشرح لنا هذا المفهوم الذي أصبح يكتسبي الأن أهمية كيرى في الدراسات الاجتياعية والآدبية 
والسيميائية. يطل ب ببير أنصار في تعريف اللخيال الاجتياعي من تعريف ماكس فيير للفعل 
الاجتياعي بكوئه نشاطاً حمل معنى يشد إليه الفاعلين الاجتباعيين فينظمون سلوكهم» 
بعضهم إزاء بعض » على أساسه, فيقول: «والواقع انه [أي القعل الاجمباعي] بفترض من أجل 
إنجازه أن ينمج كل سملوك فردي في عمل يحمل طابم الاستمرارية وأن تننظم التعيرقات وتتجاوب يعضها مع 
بعض طبقاً لفواعد قمتبة مستقسرةء حسب ها يتنظره كل هنها من الأخرى, ويعبيارة أتمري قإن المارسة 
الاجتياعية» يوصفها تنعظم شئاث تصرف الأفراد وتوجهه تحو أهداف مشتركة. نقترض وججود بنية معقدة من 
الفيم وعمليات التعيين والإتدماج المحمل جمعاتٍ ودلالات» كما تفرض لغة رمزية [شيغرة] اجتهاعبة ومتضمرة 
ليست هتاك أية ممارسة اجتياعية يمكن ارجاعها فقط إلى عناصرها الفبزيقبة والمادية: ذلك لأنه ليا بشكل جوهر 
المبارسة الاجتاعية انها تسارع إلى التحققق في شبكة من الدلالات ينم فيها استيعاب وتجلوز الطابع الجرئي 
كلتصرفاث والآتراد واللحظات.. ومن هنا فإن كيل جتمع بنشيء لنقسه ممسومة منظمة من التصورات 
والتمثلاتء لي غيالاً. . من خلاله يعيد المجتمع إنتاج تفسه. غيالا يقرم. بالخموص» بجعل اللاعة نتمرف 
بواسطته على تقسهاء ريوع الهوبات والأدوار. ويعير عن الحدجات المياعية والأغداف المتشودة. والمجتمعات 
الحديثة. مثلها مكل المجنمعات التي لا تعرف الكتابة» تج هذه الممقايل الاجتباعية» هذه المنظومات من 
التمثلات. ومن خلالما تغوم بعملية التعيين الذاتي» تعين نشسها بقها ويَبْت على شكل رموز معاييرها 
وفيضها»”'' ‏ 


ويقول باحث آخخر إنه «يقيام الجياعات البشرية بإنشاء معانٍ ودلالات غيائية اجناعية؛ تتمكن من 
اعطاة معي ككل ماهو ابوكودةة لكل ما يكن أن يقوم فيها أو يقوم خارجها. وأبضاً قيقفضل هذه المساني 
والدلالات المخبائية الاجتاعية تقوم الجباعات البشرية بتدشين العمل التاريخي وتتليطه. . - إن كل مجتمع يقدم 
نفسه للرؤيةء لرؤية الآخرين له من خلال الصورة النى يكونها عن نفسه. قمن خلال هذا الموشور يري 
الآخر ويصير عليه حك سواء كان هذا الآخر ووحثياء ام متحشرات وكاترأء م «مؤمنا» . وهنه التمثلات 
والتصورات المخيالية تمارس ملطتها ليس تي ميدان التصور وحسب بل أيضا في مال الفمل الاجتهاعي الاي 
تقوم به كل جمامة بشرية قائمة تعرف نفسها من خلال المقارنة مع الآخرين 998 . 


وإذا ثمئنا الاقتراب هن المعنى أكثرء ويصورة أوضح. فإنه من الضروري الشروع منذد 
الآن في تبيثته عندنا وتوظيقه قي موضوعنا. ومن أجل هذا الغرض نقول: إن يالا 
الاجتباعي العربي هر الصرح الخياني المليء برأس مالنا من الم اثر واللبطولات وأنواع المعاناق. 


هداوم أعثرعل كلمة دتخيال: التي تستعملها هنا وهي كيا هو معلوم صيغة للمبالغة كمقدام) 
ولإسم الآلة (كمقتاح) وقد فضلتها عل غيرها لآن مصطلح ««ادتعمة عمنسمتوتسة» فيه شيء من معتى الألة 
والوسيلة والاداة وشيء من معنى اكبالغة (السلطة) كيا يثبين ذلك أملاه: ذلك لأن المخيال الاجناعي هو عبارة 
عن شيكة من الوموز والمعابير يتم فيها وبها تأويل الأشياء والظواهرى فهر ك دالتظاره ثري من خخلاله «حقيقة 
الأشياء»: أي نحطيها معنى , 


كىن عل كسمتم عمس عمط يوفوع) #ومصمع ع عنارمم» ,تمنعماوةك1 .اتصدمة عمعط 
21 .م .(1977 ممص 


ركن ,مصاع متلراة مغلم ممستحف ع لقاممد ورد #كعسساعم] كمله .لانت علسمت 
.49-50 مم ,الالاعا اأشاكة للكتا 


16 


الصرح الذي يسكته عذد كبير من رموز المامي مثل الشفرى وامرىء القيس وعمرو بن 
كلثوم وحاتم الطائي وآل ياسر وعمر بن الخطاب وخالد بن الوليد والحسين وعمر بن عيد 
العزيز وهارون الرشيد وألف ليلة وليلة وصلاح الدين والأولياء الصالحين وأبي زيد الهلالي 
وجمال عبد التاصر. . . إضافة إلى رموز الحاضر ووالمارد العربيه والغد المنشود. ٠‏ . إلخ. وإلى 
جانب هذا المخيال العري الإسلامي الشترك تقوم مخاييل متفرعة عنه كالمخيال الشيعي الذي 
يشكل الحسين بن علي الرمرٌ المركزي فيه. والمخيال السني الني يسكته والسلف الصالح» 
خاصة, والمخيال العشائري والطائقي والحزي. . . إلخ. 


لعل القارىء قد تبين معنا الأن بوضوح أن العقل السياسي كمرارسة وكايديولؤجياء 
وهو قثي الحالتين ظاهرة جمعية. إنما يجد مرجعيته في المخبال الاجتياعي ولين في النظام 
المعسر في . النظام المعرفي يحكم الفعل المعرني أما المخيال الاجتماعي فبما أنه منظومة من 
البداهات والمعايبر والقيم والرموز فهو ليس ميداناً لتحصيل المعرقة بل هو جال لاكتساب 
القتاعات, مجال تسود فيه حالة الإمان والاعتقاد. وهكذا فإذا كان النظام المعرئي. كما سبق 
أن حددناه. هو جملة من المقاهيم والمبادىء والاجراءات تعطي للمعرفة في فترة تتاريخية ما 
بنيتها اللاشعورية"'". فإن المخيال الاجسماعي هو جملة من التصورات والرسوز بالدلالات 
والمعايير والقيم التي تعطي للايديولوجيا السياسية. في فترة تاريفية ما ولدى جماعة اجتماعية 
ملظمة. بنيتها اللاشعورية. إن هذا لا يعي أن هناك اتفمالاً تامأ بين العقل السيابي 
والنظام المعرني كلا. إن العقل الياسي هر قبل كل شيء «عقل». فهو اذن يرتبط ضرورة 
بنظام معرقي. ولكن بما أنه «سياسي؛ فهو لا يتقيد بنظام معرفي واحد ولا بمبادىء ولا باليات 
هذا النظام أو ذاك» بل هو بمارس «السياسة» في هذا المجال فيوظف ما يناسب قضيته ويقدم 
قناعاته: يوظف البيان (التشبيه والامتعمارة والتمثيل والشورية والقياس) ويوظف العرقان 
(الميائلة. , .) كيا يوظف الاستقراء والاستنتاجء وي نفسن الوقت يعمل ممبدأ لكل مقام 
مقال». هدفه اقناع الغير. ومن خلال سعيه لإقناع الغير يزداد هو نفسه قناعة وإاناً بقضيته . 
وبكلمة واحدة إن آلية العقل السيامي هي «الاعتقاد». والاعتاد يكون ب «القلب: كما يقال 
عادة. أي بحضور العاطفة. ومن هنا البطانة الوجدانية التي تلازم الخطاب السياسي. ومن 
هنا تجنيد الخيسال واستعرال السرمز وتخاطبة «السرأي العام» ووالجمهمور: (- أيها الناس. أيها 
الاخوان» أها الرفاق) إن «منطت الجباعة أو الجمهور لا ينوقف على المعابير المسرقية. فالاعتقاد أو الأممان 
اليس درجة أدن من درجات العرفة» والمتيان ليس خط في الحكم ‏ إننا لا نقرر في أن نؤمن أو لا تؤمن. إن 
المشاكل التي تتعلق بمصداقية أو مشروعية المعتقدات الجباعية هي بكل بساطة لا معتى ها. إن الابمان هر «صورة 
قبلية» [- قالب ذهتي سابق للتعجرية] لاجتباعية الانسان [أو للوجود السياسي] ولس عليه بوصفه كذلك أن 
يغدم عجرراته وبواعتهة1"_ 


307 الجايري. تكوين العقل العربيء ص‎ )١4( 


ف 9 .م بمسواقامم ممطمم عامل مينوااتن ,معدا 
09ظ 7 0 
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اللاشعور الياسي والمخيال الاجتياعي عقهومان اجرائيان يريطان العقل السياسي 
بمحدداته ويقذيان تجلياته. إنهها يشكلان الجانب النفسي /الاجتاعي . أو العتصر 
الذاتي/ الجراعي في الظاهرة السياسية. يبقى بعد ذلك الجانب المجتمعي أو الموضوعي في هذه 
الظاهرة نقصد بذذلك الكيفية التي تَارّسٌ بها اللطة الياسية: عل بمارسها الحاكم مباشرة 
على المحكومين: فيكون المجتمع راعيا ورعية لا غيرء أم بمارسها بتوسط «مجال» خاص» منه 
يستقيها. مجال تمارس فيه «الحرب» بواسطة السيامنة . انه مفهوم ١المجال‏ السياميء الذي 
ستتتقل الآن إلى الحديث عنه ‏ 
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«المجال السياسيه مفهوم تستعيره هو الآخبر من الدراسات الاجتاعية المعاصرة للوظقه 
في موضوعناء بقصد التعرف على جائب أماسى من جوانب الظاهرة السياسية في التجربة 
الحضارية العربية الإسلامية بالمقارنة مع تطور نفس الظاهرة في أوروبا الخربية. سيكون 
مرجعنا هنا هو كتاب برتراند بادي أحد أساتذة علم الاجتاع الفرنسيين المعاصرين:. والكتاب 
حدر حديثا بعتوان: الدولتان: السلطة والمجتمع في الغرب وفي يلاد الإملام. وإذا نحن 
أردنا أن نقرب الإشكالية التي يعالجها المؤلف إلى دائرة القكر العربي الحديث والمعاصر أمكن 
القول إن السؤال الذي يريد المؤلف الإنجابة عنه هر التالي: لماذا تطورت «الدوئة؛ في أورويا 
من دولة «الأمير» [ع الملك. الاميراطور] إل الدولة الحديثة. دولة والحداثة السياميةى نولة 
القانون والمؤسساتء الدولة التي تستمد الشرعية من كوتبها تمثل إرادة الشعبى المعبر عنها 
بواسطة انتخابات حرة» وتعمل خدمة المصلحة العامة. ... وبالمقابل لماذا لم تتطور الدولة في 
بلاد الإسلام خلال القرون الوسطى إلى دولة حفيثة من هذا الطراز؟ ثم لماذا فشلت 
المحاولات التي قامت بها 2 العصرية في بلاد الإسلام من أجل نقل «الحداثة السياسية» 
الغربية تلك. إلى بلدامها؟ 


وإذ يطرح المؤلف هذا السؤال المضاعف يصرّح أنه لا يريد أن ينطلق من وهم عامية 
النموذج الأوروبي وإئما يريد أن يكتشف عصوصية عذا التموذج عن خلال مقارنشه بالتسوذج 
الذي عرفته. بلاد الإسلامء مقارنة تتعامل مع النموذجين معا على أساس أن كلا منهما بد 
للاخر وليس.على أساس أن أحدهما أصل والآخر فيرع ومن اكتشاف خصوصية التموفج 
الأوروي من خلال قراءته بواسطة التموذج الإطلاني تظهر خصوصية هذا الأعتر بورع 
واضحة جلية . : 

وهكذاء ويتطبيق هذا والمنيج» يكتشف المؤلفء أو عل الأقل يبرز بوضوح. أن الدولة 
الأوروية الحديثة, دولة المؤسسنات والمصلحة العليا (في مقابئل ذولة الطاغية من جهة 
ومصلحة العشيرة أو الطائفة من جهة ثانية) قد قامت في أوروبا نتيجة عملية تاريفية أسقرت 
عن ظهور يجال جديد في الحياة الاجتياعية هو يمال دالباسي». أي خخاصن بالممارسة 
السياميةء ينافى «الأميره والكنيسة ويقدم نفسه كبديل عنهرا في الحياة السياسية. لقد ظهر 
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هذا المجال نيجة الصراع بين «الآميره والكنيسة خلال القرون الوسطى , ذلك الصراع الذي 
كان من نتائجه ظهور نظرية «التعاقده (أو العقد الاجتاعي ‏ قبل روسو) التي تفول إن سلطة 
الكبية من الله وبالتالي فهي أعلى. بينما سلطة الأمير من الشعبء وبالتاني فهي أدق. وقد 
أدى هذا التوزيع قي مصدر السلطة إلى القول إن الأمير يمكن عزله إذا لم يعمل لخدعة الشعب 
ولقائد: الملحة العامة. وهكذا ظهر عنصر جديد. بل طرف ثالث. في حلية الصراع يين 
الأمبر والكتيسة. هو دالشعب» ووالمصلصة العامة ودبناء شرعية السلطة على التعاقد». . 
إلخء نما أصبح يشكل مجالاً سياسياً جديداً هو «المجال السياسي» الذي بهسم ما يعبر عنه 
ب والحداثة السياسية». الحداثة التي نتجم بدورها في دولة المؤسسات التي ظهرت كنفي 
لدولة والأمين» 


ذلك ما حصل في أوروياء أما بلاد الإسلام (الأقطار العربية وايران وتركيا) فهي: في 
نظر المؤلف» لم تعرف مثل هذه العملية التاريخية؛ وبالتالي لم تعرف. ولا هي تعرف الأنء 
قطيعة ممائلة بين والأمير» وما يمى في هذه البلدان ب «الدولة». بل ما زَال «الأميره فيها هو 
الدولة وما زات الدولة هي الأمير. أما السبب ‏ في نظره ‏ فهو عدم وجود كنيسة في 
الإسلامء وبالتالي خلو تاريخ البلاد العربية الإسلامية من ذلك الصراع الذي عرفته أوروبا 
بين الكنيسة و«الآميره. هذا عن المافيء أما بالتسبة للحاضر فإن المؤلف يرى أن قشل 
النخب العصرية في البلاد العربية الإسلامية. فشلها في «استيراد» الدائة السياسية الغشرية 
وغرسها في بلدانها يرجع إلى عامل رئيسي هو أن المجال اليامي في هذه البلدان ما زال كما 
كاث في القرون الوسطى مجالاً يحتله والأميره بمفرده ويحتويه الدين احتواء . وهذا ما يمر فيٍ 
نظره كون الحركات الاعتراضية التى يشهندها العالم الحربي والإسلامي اليوم موجهة في آن 
واحد ضد والأميره وضد النعخب العصرية وحكوماتها وبرئاناتاء لانه أمام فثل جميع 
الايديولوجيات المتقولة والسوردة للحداثة السياسية الأوروبية لم ببق أمام الجياهير إلا اللإسلام 
وم يبق أمام الدعاة من وسيلة لتعيئة الجياهير غير الإسلام. ومن هنا كانت والصحوة 
الإسلامية: المعاصرة, ..90, 

واضح أن هذا التفسير لا يحمل جديداً من حيث المضمون؛ إذ من المعروف أن قيام 
الحداثة الياسية تي أوروبا كان نتيجة للصراع الذي احتدم فيها بين «الأمبره والكنيسة من 
جهة وبين «الأمير» والقوى الاجتماعية البرجوازية الصاعدة من جهة أخرى. أما نفسير عدم 
تطور الأوضاع تي بلاد الإسلام إلى حداثة سياسية عن النوع الأوروي بدعوى غياب الكنيسة 
فيها فهذا نوع من قياس العكس لا يمكن الاعتياد عليه إلا إذا ثبت فعسلا أن وجود الكنيسة 
شرط ضروري في قيام حداثة سياسية وهذا ما لا يمكن إثياته . وتذكرنا هذه الدعوى بنظرية 
ماكس فيبر في نشوء الرأسيالية في أورويا. فهر يرى أن «الاخلاق» البرونتانتية التي اتشرت 


8 ,لموزة"ا توممط]) سمائذ! عل عدص ١ت موك تنودسم] «وبداتة جنعك كعرا ,عهدخا معدا‎ )١1( 
1986(- 
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مع الاصلاح الديني الذي قام به لوثر في القرن السادس عشر والتي تحث على العميل 
والكسب والاقتصاد في الثققات هي القي كاتت وراء انتشار ما يسميه ب والروح الرأسيالية» 
القائمة على الجري وراء الربح وعل التخطيط واللوك العقلاني-.. إلخ» وهذا يكرن 
الاقتصاد الرأسياي مدينا في ظهوره؛ إلى حد كبير. للمذهب البروتتانتي. وإذا نحن اعتمدنا 
قياس العكس كيا فعل برترائد بادي أعلاه قلتاء بناء على نظرية فييرء إن الوأسالية لم تظهر 
قي العالم العربي والإسلامي لأنه لم يعرف إصلاحاً دينياً من الشوع الذي عرفته أورويا مع 
لوئر. والقول مهذا يتطلب أن نثبت أولا أن الرأسمالية لا تقوم إلا في حالة واحدة هي المالة 
التي قوامها حركة إصلاح ديني من النوع الذي قام به لوثر وكالفن. وهذا مالم يقل به أحدء 
ومثال اليابان يكذب هذه الدعوى. بل هناك من يعكس القضية ويقول إن الأخلاق 
البروتستائتية لم تكن سبباً للروح الرأسالية وإئما جاءت نتيجة تطور الاقتصاد في اتجاه 
رأسمالي . 

بإمكان المرء أن يقدم تفسيراً آخر لقيام الحداثة السياسيةء والنظام الرأسالي» وهما 
متلازمانء في أوروباء تفسيراً أقرب إلى الواقع من وجهة نظرتاء قوامه أن تطور الأوضاع في 
أوروبا إلى حدائة سياسية وإلى نظام رأسيالي ما كان ليتم لو لم يكن الصراع فيها قد جرى بين 
قوى اجتياعية داخلية حونما أي تدخل أو تأثير من أية قوة خارجية من شأنها أن تعوق مسلسل 
التطور. بل بالعكمسن لقد كانت القوة الخارجية. وهي العام الؤملامي ؛ بالنسبة لأوروبا 
القرون الوسطى دافعاً وحافزاً من حيث انه كان عثل نوعا من التهديد الخارجي على صعيد 
الذاكرة ‏ وليس على صعيد الواقع ‏ الشيء الذي يحث على التعبثة ويدقع إلى الاثتلاف. أما 
بالنسبة للعالم العربي والإسلامي فلقد كان العامل الخارجي من أبرز الآمباب التي كانت وراء 
تقهقر الأوضاع فيهء أو على الأقل جمودهاء ضمن نموذج يكرر.نقسبه باستمرار. ويتمثل هذا 
العامل الخارجي في الغزو الباشر والمدمر الذي تعرضت له المتطقة العربية انطلاقا من هولاكو 
إلى الحروب الصليبية إلى التوسع الأوروبي الحديث . 


ويمكن أن نعزز هذا التوع من التفسير سطرح الآسئلة التالية : ثُرى كيف كان سيكون 
مصير والحداثة السياسية» في أوروبا لو وجدت قوة خارجية تضايقها وتقمعهاء كما ضايقت 
أوروبا التوسعية وقمعت عمليات التطور والتحديث في العالم العربي والإملامي؟ ثم كيف 
كان سيكون مسلسل التصنيعم في أوروباء وبالتالي مسلسل الصراعات الاجتياعية فيها. يدون 
المواد الأولية والسوق الخارجية الني وفرها لما التوسع الاستعماري الذي شمل القارات الثلاث , 
وضمنها العالم العربي الإسلامي؟ وآخيرا وليس آخرا كيف كان سيكون حاضر العام العريي 
اليوم لو أن أورويا تركت تجربة محمد علي في مصر تشق طريقهاء لو أنها لم تتدخل سياسيا 
واقتصادياً وعكرياً؟ كيف كان سيكون حال العرب اليوم لو لم تعمل أورويا على غرس 
إسرائيل في قلب العالم العربي., لولم تعمل على اسقاط مصدق في إيران وعزم عبد الناصر في 
ممر...؟ 

وهكذا يبدو واضحاً أن غياب الحدائة السياسية في الوطن العربي المعاصر لا يفره 
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ماضيه وحده بل لا بد من أن تدخل في الحساب وحاضره. بل حفور الغرب الاستعباري 
كقرة عالية يتوقف استمرار تموها واطراد تقدمها على إعاقة نمو وتقدم العالم العسربي والإسلامي 
وجميع بلذان العالم الثالث . إن هذا لا يعني آبدا اننا تلخي العوائق الداخلية أو أننا نقلل عن 
شأنباء كلا. غير أن استمرار هذه العوائق وتوالدها يرجع في جزء منه على الأقل إلى العامل 
الخارجي ء إلى التوسع الاستعاري والهيمنة الغربية 

بعد هذا الاستطراد الذي كان ضرورياً لرضع الآمور في نصابهاء من وجهة نظرئاء 
نعود إلى مقهوم «المجال السياسي» لنؤكد أول على أهيته الاجرائية, ثم لتلاحظ بعد ذلك أنه 
ليس هناك طريق واحدة ووحيدة لظهور المجال السيابي في المجتمعات. لقد اقترن ظهور هذا 
المجال في أورويا بانتهاء الصراع بين الكنية ووالامير» إلى القول إن السلطة السياسية ليس 
مصدرها الكنِة ولا الحق الاي المزعوم ل والأمير» وإنها مصمدره! الشعب (العقد 
الاجتباعي ٠‏ المصلحة العامة). غير أن ما حصل في أوروبا ليس إلا حالة من جملة حالات 
أخري: حالة كتب لها أن تتطور بفعل جملة من العوامل إلى دولة المؤمات المعاصرة التي لم 
يعرف التاريخ لها مثيلاً من قبل قبل. ولكن المجال السيامي + كمجال خاص تمارس فيه الياسة 
بدون كنة ولا ما يقوم متامهاء ظاهرة عرفتها عدة تجارب تاريخية منها نجربة الديمقراطية 
اليونانية من جهة وتجرية «معاويةه قي الحضارة العربية الإسلامية من جهة أخرى (قارن 
لاحقا: معاوية ودولة املك السياسي). وما بهمنا هنا بالدرجة الأول هو أن تلاحظ أن ما مي 
المجال السياسي الذي ظهر في أوروبا هو أنه نشأ بارتباط مع قيام النظام الرأسمالي قيها أو على 
الأقل تزامن ممه . ومن خصائص النظام الراسيالٍ أنه بجمل المجتمع الذي يقوم فيه ينقسم 
انقساماً واضحاً إلى بنيتين : بنية تحتبة أو القاعدة الاقتصادية التي تشكل الصناعة عمودها 
الفقري ١‏ وينية فوقية وقوامها أجهزة الدولة ومؤسساتها والايديولوجيات المرتبطة بها. آمأ 
المجتمعات التي ل تتطور فيها الأوضاع إلى «مرحلة» الرأسيالية فهي لا نعرف هذا التبايز 
الواضح بين الينيتين» يل الغالب فيها هو تداخل عناصرهما بصورة تجعل المجتمع برمته 
عبارة عن بنية كلية واحعدة. إنها السمبة لني تيز ما يمطلق عليه في الأدبيات السماسبة 
والاجتباعية المعاصرة عيارة «يجتمعات ما قبل الرأسالية». وهذا موضوع يستحق أن نقف معه 
وقغة أطول» ليس فقط لأن المجتمع العربي القديم والحديث ينتمي إلى هذا الصنف من 
المجتمعات «قبل الرأسيائية». بل أيضاً لآن طررج العلاقة بين الفكر والواقع سيبقى طرحاً 
بمرداً فارغاً غير مننج ولا مفيد إذا نم يكن قائيأ ا تصور واضح لوضعية المجتمع الذي 
تطرح فيه تلك العلاقة: هسل هو تمع من النمط الرأسيلي الذي يتصف كما قلنا بتمايز 
البنيتين التحتية والفوقية أم أنه من النمط السأيق» على الرأسيائية الذي تتداخمل فيه البنيتان 
لتشكلا بنية واحدة كلية كيا سنري في الغقرة الثالية؟ 


عندما تظهر نظرية في ميدان ما لتفسر جملة من ظواهره انطلاقاً من فحص دقيق لقوانين 
تركيت فلك الظراهر: وعوامل:تطورهاء “ثم تنقل لك النظرية إلى ميدن مختلف تاماً. قصد 
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تفيره بواسطتهاء فإن الذي يمصل هو أن مغاهيم هذه النظرية التي كانت إجرائية؛ مفيدة 
للفهم والمعرفة: ف الميدان الأول. ميدائهاء تتحول عندما توظفف في مدان آخخر مختلف إلى 
عواتق ابستيمولوجية تحول دون الوصول إلى جوجر الأمور في هذا لليدان. إن واثنين زائد 
اثنين تساوي أربعة» معادلة حبابية صحيحةء ولكن لا في جميع أنواع الحساب, يل هناك 
نوع إذا طيقبت فيه هذه المعادلة حرفياً كان الناتج خطاء ذلك لان داثنين زائد اثنين: تساري 
في نوع خاص من الرياضيات إما أقل من أربعة وإما أربعة وزيادة. وقوائين الفيزياء 
الكلاسيكية ومغاهيمها الأساسية لا تقيل التطبيق في عالم الذرة, لا تساعد على تحصيل المعرفة 
بهذا العلمء بل هي تقوم فيه بدور العوائق الابستيمولوجية ‏ . . وهكذا 

وفي نظرنا فإن المفاهيم والشظريات التي تستخلصى من دراسة بئية المجتمع اث رأسمالي 
وعوامل - أو هقوائين» - تطوره تصيح عوائق ايستيمولوجية إذا ما نقلت كيا هي لتطيق على 
مجتمع آخر يختلف في تركييه ودرجة تطوره عن المجتمع الرأسماني. يصدق هذا على مفاهيم 
المادية التاريفية «الرسمية» كا يصدق على تصورات علم الاجتياع الغري: أي الذي يستقي 
مقولاته ومفاهيمه من المجتمعات الغربية المعاصرة وإذا كان علياء الاجتماع الغربيون 
يسلمون بهذا لأنهم يعترفون: بل يدافعون ويُشيدون بالطابع الوضعي العجريبي لمنبجهم في 
اليحث؛ فإن الاركسيين «التقليديين:, ماركسيي المرحلة الستالينية وامتدادائها. يحتجون 
ب «الطابع الشمولي» ل «قوانين» المادية التاريخية, جاهلين أو متجاهلين أن في المادية التاريخية 
جانبين: جانبا ايديولوجياً هو هذا الطايع الشمولي الذي يضقيه «المناضل» عل مقولاتها 
وقوانينها بهدف تعيئة يال المضطهدين عموماً وتجنيد وعي الطبقة العاملة خصوصاء وجانياً 
دعلييأة هو المتهيج الذي أعتمذه ماركس في تحليل بنية به المجتمع الأوروبي في القرن التاسع 
عثشر. . 


هذا المنيج منيج «علمي». ونحن نضع لفظ «علمي» بين مزدوجين تنيهاً لطابع 
النسبية الذي يطبع كل متبج علمي . كان المنيج العلمي السائد في القرن التاسع عشر يتميز 
بكونه ينطلق من دراسة الظاهرةء كيا هي في والحاضر» (أي من الكشف عن قوانينها 
التركيبية). إلى «كتابةه تاريخها. كان ذلك هو المنبج السائد في الطبيعيات (فلسفة الطبيعة منذ 
نيوتن ولابلاس. . .) وفي الغيلولوجيا (فقه الذخة) وني الائنولوجيا (مورغان وأصل العائلة) 
وفي علم المستحائات (كوقييه) وني البيولوجيا (داروين ونظرية التطور) وفي فلسفة التاريخ 
(هيغل. . .). وفي هذا المنهج جاتان: الجانب الذي يخص «حافرء الظاهرة أي قوانيتها 
التركيبية وهذا ينتمي إلى «العلم؛ لأنه يعير عن العلاقات. القائمة بين عناصر الظاهرة كما هي 
معطاة في والحاضره: أي بوصقها وجوداً مشخصاً. أما الجاتب الآخر الذي يخص تاريخ 
الظاهرة أو دقوانين» تعطورها فهو ينتمي إلى الفلسغة والايديولوجياء لا إلى العلمء أو على 
الأفل يختلط فيه الجانبان الايديولوجي والعلمي . ذلك لآن «الماضي» إنما يدرس هنا من 
خلال دما تبقى منه» في الظاهرة الحاضرة. وهو لا يدرس للوقوف عل جوهرء وحقيقته 
بقطع التظر عن «اللاضره. بل بالعكس هو يدرس بالكيفية التي تجمل نتائيع السدراسة تمزز 
التقسير الذي يقدمه الياحث للحاضر, حاضر الظاهرة المدروسة. 


لفا 


ذلك ماقعله مارايي: لقد حرس النظام الرأسالي كما كان في عصره وكشف عن 
قوانينه التركيبية» ثم انطلاقا ما تبقى في هذا النظام من عناصر النظام السابق نه راح يكتب 
«تاريخ» هذا الآخير بالصورة التي تبعله مرحلة عن التطور. أفضت إلى النظام الرأسمائيء 
وهكذا بالئسبة للمراحل السابقة. تماماً مثلما فعل مورغان بالنبة ل «أصل العاثلة» وكما فعل 
داروين بالنسبة ل وأصل الأنواع». . . إلخ . وفي هذا الصدد يقول انجلز. رفيق ماركس 
المشهوره عن «اكتشاف» مورغان: «ان هذا الاكتشاف الذي أوضح كيف أن العشيرة البدائية القائمة 
على نظام الأمموسية [ه حيث تكون الام هي رئيسة المشيرة وليس الاب) هي المرحلة السابقة ملى العشيرة 
القائمة على نظام الأبيسية [- حيث يكون الأب هر الرئيس] كا هو الحال في الشعوب المتسيشرة. بكتي هذا 
الاكتشاف ‏ بالتبة للتاريخ البدائي [- للإنان] نفس الأعمية التي لنظرية التطور الداروينية بالنبة للبيولوجياء 
ولنظرية ماركس في فضل القيمة بالنسبة للاقتصادع""© السياسي الرأسمالي . 


وهذه المماثلة التي يقيمها هنا انجلر بين اكتشافات كل من مورغان وداروين وماركس 
إنما يؤسسها شىء واحد هو المتبج الذي شرحناه والذي ينطلق من دراسة حاضر الظاهرة إفى 
كتابة تاريخهاء المنبج الذي كان يؤسس النظام العرفي لذلك العصر. ويشرح ماركس نقسه 
حقيقة هذا المنيج كما طبقه فيقول : «إن ما يهمنا أكثر هو أن يعمل منهجنا على بان المواقع التي يجب أن 
نضع فيها الاحداث التارجخية والتي برتبط فيها الاقتصاد البرجوازي؛. خلال الشكل التاريخي المحض لسير 
الإ . مع أساليب الإنتاج السايقة له. ولكن ليس من الغسروري كتابة التاريخ الوافعي لعلاقات الإنتاج لكي 
نقوم بتحليل قواتين الاقنصاد البرجوازيء ذلك لان الفهم الصحيح لغوانين هذا الاقتصاد, الغهم الذي 
يتاسس على التظر إليها بوصفها علاقات ظهرت في مجرى التاريح. يفودنا باستمرار إلى أجراء مقارنات تستدعي 
عاضي هذا النظام [البرجوازي]ء كيا هر الشأن في العلوم الطبعية . وعذه الامتدعاءات [- التي توقفنا عل 
عتاصر من ماضيي النظام البرجوازي] مدنا هي والتصور الصحيح للحاضر» بمقناح الماضي» ‏ ويقول أيضاً 
وان المقولات التي تعير عن العلافات السائدة في هذا المجتمع [- البرجوازي] وتمكن الياحث من فهم بنيانه. 
تبعانا قلدرين في نس الوقت على إدراك بنية للجتمعات المابقة له وعلاتات الاتتاج الخاصة بهاه. ويقول 
كذالك : مفلذا تمدلنا عن التسلور التاريخي فإنما نفمل ذلك. عمل اللمملة . لتؤكد آن الشكل الأخير من المجتمع 
اليس إلا نتبجبة تطور المجتمعات السابقة التي هي عبارة من مراحل أدث إليه. وإذن فنحن تتصورها دائا 
يتحيز [« بغرض فهم الحاضر]. . . إن الاقتصاد السياسي اليرجوازي لا يتوصل إلى قهم المجتمع «القديمه 
[- اليوتاني الروماني - الأسلوب العبودي في الإنتلع] والمججمع الإقطاعي والمسجتسع الشرقي إلا في اليوم الذي 
يبدا قيه المجتمع البرجوازي تي عمارسة التقغد الذاتي على نفسهع*9. 


واذن فالتحليل دائادي» للتاريخ كبا فارسه ماركس - دع عنك قوالب المادية التاريخية 
الستظينية - ليس دعلياء لتطور اللجتمعات عير التاريخ + بل هو تنظير «متحيزه ارس على 
المافي الاقتصادي الاجتباعي ‏ في أورويا خاصة ‏ الهدف منه لا الكشف عن «الخقيقة» كيا 
هيء بل إبراز أو بناء «الحقائق؛ التي تزكي وتؤكد التائج المستخلصة من الدراسة المشخصة 
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يفا 


للتظام القائم في والحاضر: اضر ماركس . وإذن فيجب أن لا ننعظر منهبا أن تتطبق على 
التاريخ العري أو على أي تاريخ آخر إنطباق التحليل العلمي على موضوعه . إتنا إن تعاملانا 
معها على أساس آنا «علم: ببذا المعنى وحاولنا تطبيقها على بجتمعنا العري فإثنا سئكون قد 
أقمتا بيتنا وبين موضوعنا جملة من العوائق الابتبولوجية تجعل الممرقة العلمية المحيحة 
مستصيلة. وهذا ما انتبه إليه مند آوائل العشريتات من هذا القرن الفيلسوف المجري 
الماركمي «المجتهده جورج لوكاتش الذي نرى من المفيد هنا عرض مجمل آراته ني الموضوع 
لما ها من أهمية ئيس فقط بالنسبة تقهم موضوعتا بل أيضاً بالتسبة للتخلص من عدد من 
العوائق الايستيمولوجية التي روجنها في الساحة العربية» وبشكل رديء. الماركسية الرسمية 
التقليدية . 

بميز لوكاتش بين الملدية التارعفية كاداة للنورة» كسلاح ايديولوجي في يد البروليتاريا 
زمن الإعداد للثورة. وبين ما يجب أن تكون عليه المادية التاريخية ‏ عتد انتصار الشورة وقيام 
دولتها. يقول: «كانت اخادية التاريخية بالفمل أداة تضالية ناجعة وفعالة. غير أن مضمونهاء منظوراً إليه من 
رجهة نظر العلم. لم يكن يتجماوز كثيراً مضسون عرد برنامجء مجرد يمان للكيفية التي يجب أن يكتب بها 
التاريخ». أما والآنء ‏ يقول لوكاتش في حزيران/يونيو 219418 أي بعد انتصلر الثورة 
البلشفية مباشرة - دفإن المهمة الطروحة علينا هي إمادة كناية الناريخ. كيل التاريخ: كا حصل فملاء 
وذلك باستخلاص الحوادث منه وتصنيقها ثم إصدار الحكم.من وجهة نظر للادية التاريخية. علينا أن تحاول أن 
تجمل من المادية التارينية منهجاً المبحث العلمي الملموسء منيج علم التفريخ 2106 

«إعادة كتابة كل التاريخ»؟ ذلك هو مطلب لوكاتش . لكن اذا وإعادة وماذا دكل:؟ 


الجواب يقدمه لوكاتش في النص السابق : إعادة كتابة التاريخ الذي كتبته المادية التاريمية 
زمن الإعداد للثورة معناه: تريره من الايديولوجياء أي ما عير عنه ماركى ب «التحيزء) 
تحريره من التوظيف الايديولوجي الذي مارسته عليه «السياسة» حينما كانت تستعمل المادينة 
التاريخية كسلاح ايديولوجي في معركة التعيئة من أجل الثورة. وأما كتابة كل التاريخ قمعناه: 
عدم الاقتصار على المجتمع الرأسالي الذي كان اللوضوع الذي استخلسن منه ماركس 
دقوانين» المادية التاريخية والقام بالتالي بفتح «ملفات» المجتمعات التي لم تبلغ مرحلة 
الرأسيائية . 

وإذا نحن أردنا تلخيص آراء لوكاتش في هذا المجال أمكن القول إنها تتمحور حول 
ثلاث اشكاليات: )١(‏ كيف التعامل مع الطابع الإطلاقي ل نقوانينه المادية التاريخية 
وأحكامها؟ (؟) هل يمكن تطيفها عل مجتمعات ما قبل الرأسالية؟ (*) كيف نعيد تحديد 
العلاقة بين البنية الفوقية والينية التحتية؟ 

!- بخصوص الإشكائية الأولى ينطلق لوكاتش من تأكيد مشروعية والاعتراض 


لها 257 .م , (1960 بكتدهناء! تمضوط) #تكمك عل ععا فحصم نه #تماكتاظ , موعل] .0 


ونا 


البرجوازيه التقليدي الداعي إلى وجوب تطبيق المادية التاريية على تفهاء باعتبار أنه إذا 
كان صحيحا أن جميع الصيغ الايديولوجية تتبع العلاقات الاقتصاديةء ولا بدء فإن المادية 
التاريخية نفها التي تقول هذا والي تقدم نقهها كابديولوجيا للطيقة العاملة ليت سوى 
شكل من تلك الاشكال الايديولوجية التايمة للعلاقلت الاقنصادية. وبالتحديد: العلاقات 
الرأسمالية . ويؤكد لوكائش أن قبول هذا الاعتراض لا يعني المساس بالقيمة العلمية للمادية 
التاريخية ولا السقوط تي نسبية شاملة. ذلك أن الحقائق التي تقررها المادية التاريخية هيء في 
نظرهء من نس الحقائى التي يقررها الاقتصاد السياسيى الكلاسيكي كبا صاغها ماركس : إنها 
حقائق داخل نظام اجناعي يقوم على نوع معين وحدد من الإنتاج. وهي لما قبمة مطلقة 
نقط بوصفها كذلك. أي داخل النظام الرأسيالي الذي حلله ماركس . وهذا يمني في نظر 
لوكاتش أنه يجب أن لا نستبعد امكائية وجود مجتمعات تنطبق عليها قوالين أخرى بسبب 
اختلاف بنيتهاء اختلافاً جوهرياًء عن ينية النظام الرآسمالي . 

ومن عنا الخطوة الآرلى التي يجب القيام بها ايتداء وهي «أن تضع موضع السؤال الشروط 
الاجنباعية الني تتأسى عليها قانونية وصلاحية المحتوي المحرقي الذي تحمله المادية اللشارينية, تماما مثلما فصل 
ماركس عندما طرح للاختبار الشروط الاقتصادية والاجتاعية الني نؤصس قاتونية علم الاقتصاد السباسي 
الكلاسيكي10. وإذا قعلنا هذا فإن الجواب سنجده عند ماركس نفسه. ستجد أن المادية 
التاريخية كما كان يتصورها #والتي لم تدخل الوصي الجراعيء مع الآسف. إلا في صورة مبسلة مبنذئة: هي 
بالدرجة الأولى النظرية التي يتمرّف فيها المججمع البرجوازي على نضههء فهي إذن نظرية خاصة بهذا 
المجتمع وبنيته الاقتتصادية ‏ ولم يكن من المصادفة في شيء أن تظهر هذه النظرية في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر. فلقد جاءت لتكشف عن الحقائق الاجتباعية التي سادت ذلك 
العصرء تماما كيا أنه لم يكن مصادفة واتفاقاً ان لا يظهر علم الاقتصاد السياسي إلا في 
المجتمع الرأسمالي. لأن هذا المجتمع: يتنظيمه الاقتصادي القائم على الادل التجاري: قد 
أعطى للحياة الاقتصادية طابعآً نوعيا خاصاً تحكمه قوانين خاصة لم يشهد مثلها أي مجتمع 
سابق على الرأسمالية. واذن قليس مصادفة ولا اتفاقا أن كان المجتمع الرأسالي حقا عمو 
المبدان الكلاسيكي لتطبيق المادية التاريخيةء الميدان الذي تكتمي فيه قوانينها الطابع الإطلاقي 
دون أن يعني ذلك أن هذا الطابع ينسحب أيضاً على المجتمعات قبل الرأسيالية"". 

ب وهنا ننتقل إلى الاشكالية الثانية والخاصة بهذه المجتمعات بالذات: مجتمعات ما 
قبل الرأسالية . كيف يهب التعامل معها وإلى أي مدى يمكن تطبيق المادية التارخية فيها؟ 

يجيب لوكاتش : «إننا إذا أخذنا المادية التلريخية بوصقها منهجاأ علميأء فإئها يمكن. بطبيعة الحالء أن 
تطبى على المراحل الابقة علي الرأسهالية. وقد طبقت بالفعل وكانت التييجة تنطوي. في جزء متها. على تجاح 
أو على الأقل على أمور مغيدة. غير أن افرء يشعرء عتد تطبيق المادية التاريخية على العصور السابقة للرأسبلية: 
بصعوية متهجية جد هلمة. صعوية جرهرية لم تكن قائمة عند نفد الرأسيللية». وبقول لوكاتش إن ماركس 


(1) تقن المرجع, صن 114-1505 
(1؟) نفس المرجعء عن 731-555 


ذايا 


وانجلرٌ قد أشارا إلى هذه الصعوبة لي غير مناسية دوهي صعوية ترزجع إلى الفرق البنيؤزي بين عصر 
الحفيارة 3+ الرأسافية]. والعصور الابقة ل.ه. ذلك «لآن التشكيئة المثلىء بل يمكن القول: التشكيلة 
الوحيدة لمثل التي يخضع فهها الجتمع للقرانين الاجتياعية الطبيعية هي تلك التي يقدمها لنا تموقج الإنتاج 
الرأسيالي» . آما في النبلذج السابقةء وقد كانت أقل تطوراً منهى فإنه ومن اليدهي ناما أن تكون نيها 
العلاقات الطبيعية ‏ سواه على صسعبد «التبادل العضوي» بين الناس والطبيعة أو على صعيد الملاقات الاجتياعية 
التي يقيمها التاس فييا. بينهم . متفوقة وقادرة عل. الهيمنة على الوجود الاجتياعي للمناسء وبالثالي على الاشكاك 
التي يعير هذا الوجود بها عن نفسه على مستوى الفكر والجاطفةع . 


ويستشهد لوكاتش باركس الذي يقول قي هذا الصدد: «ني جميع التشكيلات التي تميمن 
فبها الملكية العقارية نمإن العلاقات الطبيعية [ ببن الناس كالقرابة والعصبية الفيلية] تبقى مهيمة. اما في 
التفكيلات التي يمن فبها رأ. أس المال فإن العنصر الاجتباعي الذي بفرزه التطور التاريي [- علاقات الإنتاج] 
هو الذي ييمنه. ويعزز لوكاتش هذا المعنى بما ورد في رسالة بعث. بها انتجلز إلى ماركس جاء 
فيها : #إن هذا يزكد فَمْلا انه. على هذا المترى. يكون أسلوب الإنتاج أقل حسياً من دررجة انحلال الروايط 
الفدعة الفائمة على النب والكيان الذي تغيمه علاقاث المصاهرة الجمعية داخل القييلة»”2. ويعيارة 
أخرى إن اسلوب الإنتاج لا يقوم بدوره التاريخي الذي نتسبه له المادية التاريخية إلا حيث 
تكون الروايط الاجتاعية القائمة على القراية والشيسب والمصاهرة قد اتحلت وفقدت قوتها 
كعلاقات تعلو على جميم العلاقات الأخرى. 


وهكذا يقرر لوكاتش أنه وإذا كان تطبيق الادية التاريجية يصورتها الكلاسيكية تطيبقاً صارصاً وغير 
مشروط عل تاريخ القرن التامع عشر لا ينطوي على أي خطاء نظرأً لكون جميح القرى التي فعلت نحلها في 
المجتمع في ذلك الوقت كانت تفعل ذلك في الواقعء ويكل وضوح وصقاء, برصفها أشكالا لظهور «الروج 
الموضوميه [ه تعيير هيخلي : المجتمع المدني الذي تهده الدولة الحديثة: الرجوازية] فإن الوضع يختاف تماماً 
عندما يتعلق الآمر بمجتمعات ها قبل الركسيالية . ذلك لأن الحياة الاقتصادهة في هذه المجتممات لم تكن تطرج 
نفها كهدف لذاتها. لم تكن قد انغلقت بعد على نفسها ولا كانت ميدة نفسها مكتفية بذاتها. لم يكن لها بعد 
هذا الحضور للائل للعبان الذي بلغته قي المجتمع الرأميالي8 . ثم يضيف قائلا : «ويتج عن ذلك أن امادية 
التارعنية لا يمكن أن تطبق بنفس ١‏ يفية عل التشكيلات المنتمية. إلى ها قبل الرأسيائية ولا على التشكيلات القي 
ما زالت: في مرحلة. التطور نحو الرأسيالية: : يجب القيلم بها حنا بنحليلات أكثر تمقيداً وأكثر دقة قصّد الكشف» 
من جهة, .عن هلبيعة الدور الذي امت به القوىي المحركة للمجتمع» القوى الاقتصادية الخالصة هذا إذا 
كانت هناك فملا قوى اقتصادية خالصة بالمعنى الدقيق للكلمة ‏ ثم العمل. من جهة أعرى؛ على إماطة اللنام 
عن الكيفية التي كانت تؤثر بها على التشكيلات الاجتياعية الأخرى. ذلك ما يبعل من الواجب؛. عند تطبيق 
المادية التاريخية على المبجتمعات القدية» التزام قدر من اللدذر أكبر كثيراً من ذلك الذي يهب التزامه عند تطبيقها 
على التحولات الاجتباعية في القرن ألتاسع عشر [. . .] لقد أعملت الماركسية المامية البسطة إشمالاً تامأ هذا 
الفرق [- يبن المجتمعات الرأسيقية والمجنمعات. السابقة لها] فوقع استعيالها للبادية التاريخية في الخطأ الذي أحمذ 
به ماركس الافتسملد الببيطي عدلما أخذ مفولات تاريفية فقط [> خاصة بغترة فاريية معيئة] حقولات للجتمع 
الرأسهالي. على أنها مقولات خالدةعة25. 


(10) نفس المرجع . عن جا 
(75) تفن المرجع ء صن 1907/4 ب 7/6 . 


ينذا 


من الخطا إذن تطبيق المادية التساريفية كنبا صاغ ماركس قوانينها انطلاقاً من المجتمع 
الرأسيالي تطبيقاً حرفياً على المجتمعات السابقة للرأسيالية . ليكن. ولكن كيف نطيقها تطبيقا 
دغير حرفي» عل مجتمعات ما قبل الرأسيالية؟ ويعبارة أخرى ما هي أهم المعطيات التي يجب 
الأخذ بها عند تطبيقها في هذه المجتمعات؟ 


ج - لعل أعم وابرز ما يطرحه لوكاتش في هذا المند هر الكيفية التي يجب أن ننظر 
بها إلى العلاقة بين البنية الفوقية والبنية التحتية في ال مجتمعات الابقة على الرأسالية» وبكيفية 
أخص العلاقة ببين الوعي الطبقي والتغير اللتاريخي في هذه المجتمعات؛ وهنه الإشكالية 
الثالتة حسب تصنيفنا . يقول بخصوص هذا الموضوع إنه «يالتسية لعصور ما قبل الرأسيافية وبالسية 
كذلك لنمط سلوك عدد من الفثات الاجتباعية التي تعيش في مجمتسع راسيلل والقي تعتمد في حبياتها عيل أي 
اقتصادية غير رأسيالية ء ٠‏ فلن الوعي الطبقي لا يكدون قلاراء يسبب من طبيعته فائهاء لا على أن يتخذ شكال 
واضحاً وضوحاً تلما ولا على التأثير برعي في الاحداث الشار: »» ذلك لأنه ومن المقومات السرهرية لكل 
مجمتمع قبل رأسيللي أنه لا يتطيع بدا إظهار الصائح الطبقية بكامل الوضوح (الاقتصادي). إن تظام المجتسع 
المؤلف من وجماعات مغلقة» (648)5) [- طوائف دينية. عشائره ونغابات» حرفية] هو مجتمح يفوم عل الواقع 
الدالي وهو أنه في البنية الاقتصادبة الموضومي للسجدمع تمد المتاصر الاقتصادية مع المناصر السياسيّة 
والدينية. . . إلخ.. اتماداً يصعب جداً ثيين كيفيته . إنه فقط مع هيسنة البرجوازية التي يعني انتصارعسا زوال 
النظام الاجبراعي القائم على «الجراعات المخلقة» يصبح ممكتأ قيام نظام اجتباعي يكون فيه التزاتب في المجتمع في 
طريفه إل أن يعدو تراتبا طبقياً الصا ووحيدأة . 


وهذا اللاتمايز الطبقي الاقتصادي في مجتمعات ما قبل الرأسهالية. ويمد أساسه في القرق 
العميق بين النظام الاقتصادي في مرحلة الرأسيالية والتظام الاقتصادي في الراحل الابقة لها. والغرق الثبر 
للانتباه أكثر من غيره. والذي هر الآن بالنسية إلينا أكبر أهمية» هو أن كلل مجتمع سابق على الرأسيفية بشكل 
وحدة اقل انسجاماً من الناحية الاقتصادية. با لا يقاس . بما يكون عليه الحال في المجتمع الرأسالي.|فإن فلاته 
تتمنع باستقلال ذاتي أكير كثيراً نظرً لكون النزابط الاقتصادي بينها ترايغا محدردا وأقل تطوراً مما عليه الآمر في 
التظام الرأسمالي: غبمقدار ما يكون دور ثبادل السلع ضعيقاً ني حياة المججمع ككل وبقدار ما تكون كل وإحدة 
من فثات المجتمع إما تعيش في اكتفاه ذاقي اقنصادي ذ(كيا هو الحال في القرى الجزاعية) وإما لا تقوم يدور في 
الجياة الاقتصادية الخالسة للمجتمعء ء أي في عملي الإنتاج عسوماً زكما كان الحال بالتسية لفئات هامة من 
المواطنين في المدن اليونانية والرومانية). بمقدار ما يكون الشكل الوحدوي والتنامق التنظيمي للمسجتمع والدولة 
أقل امتلاكاً لاساس واقعي في الحيلة الغعلية للمجتمع ذلك لآن فيا من المجتمع يجيا حياة وطبيعية» منقلة 
عملا عن مجرى ححياة الدولة6. ويستشهد لوكاتش بعبارة لماركس يقول فيها : إن بساطة النظام 
الإنتاجي في هذه اللجتمعات اللكتفية ذانياً والتي تعيد انتاج نفها باستمراره وعل نفس الصورة» وتميد يناه 
نفسها في نفس المكان وبتقن الاسم عندما تتمرضن للهجومء يقدم لنا مفتاح سر ثيات المجتمعات الآسيوية» 
ثباناً يتناقض يشكل لافت للنظر جدأً مم عملية قامٍ الدوثة الآسيوبة وسقوطها نلك المملية المتواصلة 
المتسلسلة التي تؤدي إلى تغيير الأسر الحاكمة فيها باستمرار. إن بثية العتاصر الاقتصادية الأسامية في عله 
المجتسمات لا تتضرر بالزواب ابع التي تعحصف بيه السياسة». وهإلى جانب ذلك القم من المجتمع اللي قلنا 
عنه إن يميا حياة طبيمية ستفل عن الدولة. هناك قسم آخر يجيا سي اقتصادية طفاية ماس وبالتللي قادولة 
راجهزتها السلطوية التي عي بالشية للطبقاتث المهبمنة في المجتمع الرآسيال أداة لفرض أسس سبطرتها 
الاقتصادية, وبالمف إن اقتضي الحال. أو أداة لتحقيق شروط سيطرتها الاكتصمادية بواسطة المنف (كيا عر حال 
الاستميلر الحديث). ليت بالنسة له. أعني بالنسبة لذلك القم من المججمم الذي يحبا حياة اقتصادية 


لكا 


طفيلية» واسطة للسيطرة الاتصبادية على المجتمم بل هي هذه السيطرة نفها التي تمارس مباشرة ويدون 
توسط» 


وهكذا فإذا كانت مهمة الدوثة والصيغ القانونية والدستورية [- البنبة الفوفية] تتنحصر 
وظيفتها في المجتمع الرأسياني في تثبيت الترابط الداخلي المتبادلء الني تكون حدكته اقتصادية 
عضاً. فإن الصيغ القانونية في مجتمعات ما قبل الرأسيالية «تدعل؛ بالمكس من ذلبك. ضرودة 
ويعصورة تأسيية في الترايط الاقصادي. هتنا لا توجد مقولات التصاديية غض ‏ ومعلوم أن المقولات 
الاقتصادية عند ماركى هي. وأشكال للوجود وتحديدات لم2 مقولات تكشف عن نفهافي الصيغ القاترتية 
وتتقولب في أخرى قانونية كذلك. . . بل إن المقولات الاقتصادية والحفوقية [> البنية التتحتية واليئية الفرقية] هي 
في الواقع, بطببعة من مضموبا ذاته. غير منفصلة بل متداضلة بعضها مع يعض. إن الاقتصاد لم يلغ هنا 
بععبير هيقلء وموضوعياً كذلك, مستوي الكائن في ذانه. وثذاك لا تقوم في مثل هلم المجدمعات وضحية يمكن 
انطلاقاً متها أن يصبح الأساس الاقتصادي لجمميع العلاقات الاجتياعية أساساً يملك وعي الناس» (- وضعية 
يصبح فيها الوعي الطبقي هو المحرك للصراع). ذلك لآن اتقسام المجتمع قبل الرأسيالي إلى 
دجماعات مغلقة» - قبائل » طوائف. .  .‏ ويمفي التبعية المبادلة بين الوجود الاقتصادي للجيامة وهر 
وجود حقيقي رغم عدم محكمه في وعي الناسء وبين اقتسلد المجتمع يكارته؛ كيا آنه يثيت: الوعي إما في 
مستوى الطابع لمباشر الخالعس للامنيازات التي يتمتع .با الشخص (فرمان عهد الاصلاح) وإما في مستوى 
الخصوصية ‏ المباشرة الخالسة عي الأخرى- هن القئة من المجتمع الي تتمتع بتلك الامئيازات (التقاييات 
المهنية). ويمكن أن تكون «المياعة» قد تفككت فعلاً من الوجهة الاقتصادية. ويمكن أن يكون أعضاؤها منتبين 
إلى طبقات متيايزة قعلاً من حيث الاقتصادء ولكتبا تحتفظ مع ذلك بتلك الرابطة الايدبولوجية زالتي عي من 
الناحية الموضوعية ليت ذات أساس في الواقع) ذلك لأن الوعي «القشوي» [» وعي القبيلة: وعي الطائفة] 
يتععد بعلاقنه بلأكل إلى كل آخبر غير الوحدة الاقتصادية الواقعية ا حمة: إنه ينجه إلى مرحلة خلت تم فيها 
تلبيث المجتمع وتموين امتيازات القئات والجياعات . إن انوصي والفئوي» يوصفه عاملا تارينيا حقيقيا يخي 
الصراع الطبقي ويول دونه ودون الإفصاح عن نفسه. ومثل هذه الظاهرة يمكن ملاحظتها أيضاً في الجتمع 
الرأسيلل عند الفشات ذات والامتيازات» التي لا سند وضعيتها الطبقية على أساس اقتصادي مباشرة 
(التشديد في النص من عندنا) . 

ويخلص لوكاتش من ذلك الى القول: وهكذا دقفي المجتمعات السابقة على الرأسالية ليس من 
اللمكن قط ل والقوى المحركة؛ الحفيقية الي تقف دوراء الدوافع التي حركت التاس الفاعلين قي التارييخ» أن 
تملك عليهم جناع وعيهم (ولا أن ينب إليهم مثل ذلك الوعي ب والوافع أن نلك القرى المحركة الحقيقية 
تبقى غنفية وراء الدوافع الظاهرة كقرى عمياء للتطور الاريخي . إن اللصظات الايديولوجية لا نستعيد ولا تعبر 
عن الحصايع الاقتصادية وحدهاء إنبا ليست نجرد رأيات وشعارات للمعركة يل انها عناصر في الصراع الواقعي 
الفسه وجزه لا يتبجزا مندع 5 

وإذا كان الأمر كذلك, أي إذا كانت البنيتانء الفوقية والتحية, في مجتمعات ما قبل 
اثرأسيالية» متداخلتين بالشكل الذي رأيناء وإذا كان الوعي السيامي يس مجرد انعكاس 
للصراع بل هو جزء منه وأحد عناصرهء فكيف مكن أن نفهم الملاقة بين الفكر والواقم» 


(94) نفس المرجعء من 83 
(10) نفس للرجع ٠‏ من 417. 


يفا 


بين الأشكال العليا من الوعي (الفن. الدينء الفلسفة) وبين القاعدة المادية. للمجتمع؟ 


يجيب لوكاتش بأن هذه الاشكال العليا من الوعي هي , على الرغم مما يقوم بينها من 
احتلافء عبارة عن ومواجهات بين الإنسات والطبيعة. الطبيعة المحيطة به وطبيمة ذائه تقسده مع الأخمل 
بعين الاعتبار أن «الطبيحة) هي نفسها مقوئة إجتماعية, بمعنى أن علاقة الإنسان معها محددة 
دوماً اجتراعيا.ء وبالتالي فالعلاقة التي يقيمها الإنسان معها تتوقف على نوع البلية الاقتصادية 
القائمة في الجتمع . هذا من جهة. ومن جهة أخرى فإن أشكال الوعي: العليا بمجرد ما تبوز 
في شكلها الحدد اجتماعياء ضرورة كما ذكرناءٍ فإنها إذ تمارس تأثبرها حسب خصائصها 
الذاتية وقوانيئها الخخاصة تحتفظ باستقلال أكير كثيراً من ذلك الذي تحفظ به أشكال والروج 
الموضوعي: (- الفكر السيامي الاجتماعي) إزاء الاساس الاجتماعي للكائن الذي كان؛ 
ضرورة. الميدان الذي منه اتنقت. .. 

فعلاً. يمكن لأشكال الوعي السياسي والاجتباعي أن تبقى قائمة لمن طويل بعد زوال 
القاعدة الاجتماعية التي تدين ها يوجودهاء ولكتها حيتئذ تبقى عوائق للتطور. ويجب أن تزاج 
بقوة وإلا فإنها تظل مختفية داخخل العلاقات الاقتصادية الجديدة لتقوم بوظيفة جليدة. ‏ 
وبالعكس عن ذلك فإن أشكال «الروح المطنق» (- الفن؛ الدينء الفلفة) يمكن أن تبقى - 
وهذا ما يبرر اصطلاح هيغل + أي تسميته لها بالرويج المطلق ‏ تبقى قائمة وحتفظة بقيمتها 
ومعاصرتها (- للأجيال المقبلة)؛ بل محافظة شا بطيتها مراع ويعبارة أخحرى إن 
العلاقات بين التشأة والمصداقية (- بين الأصل الاجتماعي للأثر الفني أو الديني أو الفلسفي 
وبين قيمته في العصور اللاحقة) هي أشد تعقيداً ما عليه الأمر بالتسبة للفكر السيامي 
والاجتماعي . وهذا ما قرره ماركس حين] كتب يقول: «إن الصعوية ليث في فهم كيف أن القن 
والملحمة الاغريقين كانا مرتيطين ببعضص أشكال النطور الاجتاعي . بل إن الصعوبة هي في هم لاذا لا يزالان 
بولدان قبنا متعة فنية ويحنفظان بقيمتهم| عن بعض الوجوه. كمعيار وتموذج لا مثيل لياه 

ويضيف لوكاتش قائلاً: وإن هذه القيمة الثابئة للقنء وحقيقته التي تعلو في الظاهر على التتاريخ 
والمجتمسم» نرسوان مع ذلك عل الواقع الثاني وهو أنه في الفن هئاك فيل كل شيه مواجهة بين الإنان 
والطبيعة. إن التوجيه الذي يحمله الفن والذي يشكل إحساس النلس يذعب إلى أبعد من ذلكء إلى درجة أن 
العلاقات الاجتماعية التي تضوم بين الناس والتي بشكلها لفن تفدو رقد تحولت إلى توع من «الطيعةع. وإذا 
كانت هذه العلاقات الطبيعية هي أيشاً علاقات محددة اجتباعيا. كما بينا. وإذا كانت تتغير بالتالي بتخير الجتمع 
قإن ما يؤسسهاء مح ذلك هو جملة من الترايطات تحمل في ذاتها وإزاء التغيرات المتواصلة التي تعتري الأشكال 
الاجتباعية الخالصة, مظهرا؟ً من دالا. ية» مبرراً على مسشوي الذات . لأنها قادرة على أن تبقى قائمة حية بعد 
التقيبرات العديلة والعميقة أحيانا التي نعتري الأشكال الاجتماعية : مما يعني آن زعرعتها نتطلب زاحياتا» ثغيرات 
اجتماعية أكثر عمقاً من تلك. ثغيرات تغصل بينها عصور بكاملهاة©, 


وبعده فقد وققنا هذه الوقفة الطويلة نسبياً مع لوكاتش لآن آراء» تمثل اجتهاداً لا مثيل 
له في الماركسية. نعم لقد حرص لوكاتش عل بناء اجتهاده على والأصول»: على ملاحظات 


(11) نفس الرجع. صن *387 - الال 
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ماركس وانجلز الخاصة بالمجتمعات الآسيوية والمجتمعات البدائية» غير أن أصالة لوكائش 
وجراته في آن واحد ترجعان إلى أنه لم يتردد في تعميم تلك الملاحظات عل جميع المراحل التي 
تسبق الرأساليية من جهة وتأكيده الصريح والمتكررء من جهة أخرىي. على أن المادية 
التاريمية. كما صاغها ماركس وانجلز محدودة بحدود زماتها ومكائها: المجتمع الرأسيالٍ 
الأوروي ف القرت التامسع عشر. والنتيجة هي أنه عندما يتعلق الآصر ببلدان تقع خارج 
أوروياء أو بالبلدان الأوروبية نفها قبل قيام الرأسيالية: فإنه يصبح من الضروري حينئك 
التقيد بمعطيات الواقع حتى ولو أدى ذلك إلى تخالفة متطوق النظرية. أما معطيات واقع 
المجتمعات السابقة على الرأسمالية التي يبرزها لوكاتش فيمكن أن نجملها في الأمور التالية: 

)١(‏ إن مؤسسة الدولة والمؤمات الأخرى التي يتكون منها المجتمع الدني في 
المجتمعات الابقة على الرأسمالية. مثل القبيلة والطائفة والمذهب الديني. . . إلخ. كل ذلك 
لا يشكل بنية فوقية هتميزة عن القاعدة الاقتصادية للمجتمع: يل إن هذه المؤسسات جميعها. 
الدولة والقيبلة والطائقة والتقابات الحرفية والفرق الدينية. . . إلخ, جزء من ينية كلية أعم 
يتداخل فيها الاقتصادي والاجتماعي والديتي والايديولوجي . 

(؟) إذا كان الانقسام الفعلي والواضح في المجتمع الراسيالي بأورويا خلال القرن 
التاسع عشر هو الانقسام إلى طبقتات» وإذا كان الوعي السيامي في عله المجتمعات يرتبط 
فعلا بالإنتياء الطبقي . فإن الواضح والسائد في المجتمعات السابقة على الرأسالية هو 
الانقسام إلى «جماعات»ء تترايز عن بعفها بالمحب والشرف أو بالنسب والجاه أو بالمال أو 
بالحرفة أن بالمذهب الديني ( عصبات, طوائف. . . إلخ): جماعات تحركها من وراء وفيه 
الخفاء المصالح الاقتصادية نعمء ولكن بما أن الاقتصاد لم يكن قد تطور الى حرجة تمل عنه 
المحده للملاقات قإن الوعي الذي يرك الصراع بين هذه الفتات والجياعات لم يكن الوعي 
الطبقي. بل «الوعي الفنوي»: العصبية القيلية» التعصب الطائفي. التضامن الحرلني. . 
ومن هنا فالناس داخل الجاعات التي من هذا التوع يكونون مشدودين لا إلى مصالحهم 
الاقتصادية الماشرة بل ل مرحلة سايقة من «تاريخ» الجياعة, المرحلة التي ترتبط بها 
الامتيازات أو الأبجاد أو التضحيات التي تشغل يال هذه المياعة والتى بها تتحدد هويتها. 


زفية ومن عنا كانت الايديولوجيا النياسية والاجت_اعية في المجتمعات السابقة على 
الرأسيالية لا ترتبط دوماً بالواقع الاقتصادي الاجتراعي الذي تعيشه الجياعة في حاضرها بل 
ترتبط. في.الأعم الأغلب. يراقع آخر مضى » يمكن أن يكوت غتلفاً تاماً . إن الايديوئوجيا في 
عشل هذه الحال لا تعكس دايأ الواقع الراهن بل هي في الغالب مثقولة إلى الحداضر من 
الماضي. وكثيزاً ما يكون أساسها الاجتياعي الذي انبتقت منه يقح في الماضي وليس في 
المباضر ‏ ولذلك فهن يوصفها عحرضة ومحركة .ليست جزءاً من ينبة فؤقيةء ليست شكللا من 
أشكال الوعي. بل هي عنسير في-ينية كلية. وهكذا فالايديولوجيا أو والعقيدة» مثلها مثل 
«القبيلة» أو وانطائقة:.مثل «المصطيحة الاقتصادية» معطيات متداخلة يصعب التميز فيهسا يبن 
ماهو قاعدة وماهو انعكاس لما. وبعبازة. أخترى إن الصراع الاجتاعي: ف المجتمعات 


بها 


السايقة على الرأسالية لا يأخذ شكسل انعكاس للواقع الاقتصادي الذي تعيشه الجماعات 
المتصارعة, بلى يكتبي شكل استمرار لصراعات تهد أساسها الاقتصادي الاجتماعي في 
الماضيي وئيس في الحاضر (قارن الصراع بين الشيعسة والنة الذي يرجع أساسه الاقتصادي 
الاجتراعي إلى زمن الصراع بين علي ومعاوية) . 

(4) وأخيراً. فأشكال الوعي العليا من فن وفلقة. . . إلخ. إذا كانت تتمتع في 
المجتمعات الرأسالية باستقلال نسبي واضح فإنها في المجتمعات السابقة للرأسهالية ذات 
استقلال تسبي واسع جداً وعلاقتهاء في فترة زمنية ماء بالعلاقات الاتتصادية الاجتياعية 
القائمة في تنك الفترة علاقات باهتة بل تكاد نكون متعدعة. . 


تلك كانت أبرز الأفكار التي مجلها لوكاتش في إطار محاولته وكتابة كل التاريخ» كما 
حصل فعلا. غير أن الستالينية التي كان من أبرز ختصائصها أنا أحلّت الايديولوجيا محل 
العلم واعتيرت كل اجتهاد تحريفا وهرطقة؛ لم تسمح لأفكار لوكاتش بالنمو والانتشار فبقيت 
محاصرة ممنوعة إلى أواخر الخمسينات وأوائل الستينات حين بد التحرر من السحاليئية, 
فحينثذ. وحينئذ فقط بدا الماركسيون «المجتهدونه في الغرب خاصة يكتشفون قيمتها 
ويستلهمون آفاقها. وقد تزامن ذلك مع ظهور أبحاث واجتهادات ممائلة دفع إليها ظهور واقع 
جديد. غير أوروبي. وافع والعالم الشالث» الذي تعيش مجتمعاته في مرحلة دما قبل 
الرأسهالية . وهكذا ظهرت أبحاث اتفذت من «عالم آسيا وافريقيا ومن الحضارات القدية 
موضوعاً لدراسات «عيدانية» لا تخلو من ملاحظات مفيدة بالنبة لموضوعناء ولذلك رأينا من 
المفيد ‏ ودائياً في إطار إشراك القاريء معنا في الخلفيات النظرية والمنبجية التي تؤطر جانباً من 
تفكيرنا ‏ أن نقوم باطلالة سريعة على بعض القضايا التي أبرزتها هنه الاجتهادات. مماله 
علاقة مباشرة بموضوعنا. 

-_5- 

من اللاركبين «المجتهدينه المعاصرين الذين اهتموا بما نحن يصدده؛ أعني بعلاقة 
الفكر يالواقع وبكيفية عامة العلاقة بين الينية التحتية والبنية الفوقية في المجتمعات الابقة 
على الرأسيالية البإحث الانثرويولوجي موريس غودلييه. ومن ججلة القضايا التي يرى أنه من 
الضروري للفكر الماركسي إعادة النظر فيهاء إذا هو أراد أن يساير تسطور العلم والمعرفة» 
قضية ,أصل الدوثة». ومعلوم أن انجلز كان قد صاغ في كتابه أصل العائلة والطبقة والدولة 
نظرية تفسر قيام الدولة أول مرة في المجتمعات «البداثية» بظهور الحاجة إلى تنظيم أعيال 
الري الككبرى على ضفاف الأنهار التى تعيش فيها تلك المجتمعات (مصرء الند. . .) هذه 
الحاجة التي ولدها الوسط الخغرافي الطييعي , ما يربط نشوء الدولة بعوامل جغرافية - 
ايكونوجية . يعترض غودليه على هذه النظرية ويرى أن وجهة نظر كان قد أدلى بها ماركس 
عرضاً في كتابه ضد دوريئخ حول نشوء الدولة هي أكثر انسجاماً مم الأبحاث الاتثرويولوجيية 
المساصرة لأنها تمعل ظاهرة النولة نتيجة لتطور ممارسة بعض الوظائف الاجتباعية وليس 
دحتمية ايكولوجية؛ (- حتمية البيئة الطبيعية) كيا فعل ذلك انجلز. 


ا 


ينطلق غودلييه اذن من عبارة يقول فيها ماركس: «إنَّ مارسة الوظائف الاجناعية هي دوم 
اساس التفوق السيامي» ويرى أن هذه الملاحظة تقدم تفسيراً جيداً لظهور سلءلة مركزية في قرى 
جماعية بدائية. ذلك لان التحول السيامي الذي أدىء في نظرهء إلى ظهور المجتمعات 
الطبقية إنما يرجع إلى قطور السلطة التي تمارسها أقلية اجتباعية (دينية أو غيرها) إلى سلطة 
تمارس الاستخلال. وبالتالي تطورها إلى هيمنة طبقية مستغلة. ومن هناء يقول غودلييه» فإن 
فرضية ماركس هذه تفسح المجال واسعاً للبحث, خارج مقولة أسلوب الإنتاج الآسيري؛ 
عن عوامل ظهور الدولة. لأن هذء القرضية تطرح مسألة عامة هي مسألة تطور الأشكال 
المختلفة والعديدة من المجتمعات غير الطبقية؛ المنظمة أساسا على علاقات القرابة» إلى 
أشكال من المجتمعات الطبقية, مختلفة ومتعددة, وإلى أفاط عن الدولة. وهكذ! يصبح 
أسلوب الإنتساج الآسيوي أحد الأشكال الممكنة التي يتم فيها الإنتقال إلى الدولة وليس 
الشكيل الوحيد الممكن. وبذلك تتجنب ابتداع دوغاتية جديدة تقف عند حدود إضافة 
«مرحلة ضروريةه أخخرى إلى المراحل التي رَسّمها ستالين وحصر فيها أنواع التشكييلات 
الاقتصادية الاجتياعية التي عرفها تاريخ اليشرية (اللشاعة البدائيية: نظام العبودية» نظام 
الإقطاعء النظام الرأسمالي) ‏ 


ويشرح غودلبيه كيف أن السير إلى النهاية مع فكرة ماركس السابقة يفتح أماشا آقاقاً 
وامعة باعتبار أن الوظائف الاجتباعية المشار إليها ليست فقط تلك التي لها طابع اقتصادي» 
كأعبال الري الكبرى في المجتمعات «الآسيوية:» بل إتها أيضا الوظائف الدينية والوظائف 
التي ترتبط ب «القرابة». ومن هنا يبدو من الضروري» للقيام بتحليل عميق في الموضوع * 
توظيف جميع المعلومات والمعارف التي تراكمت من الأبحاث الانثرويولوجية والأركيولوجية 
واللسانية والتاريخية. . . إلخء فمع ما توقفره هذه الأبحاث من معطيات جديدة يجب أن 
تقارن وتختبر الغفرضيات الموروثة من القرن التاسع عشر حول موضوع الأشكال البدائية لتطور 
الإنسانية . وإذا أرادت الماركسية أن تقوم بدور ريادي في هذا المقام فيجب أن تطور نفسهاء 
ليس ب «العودة إلى ماركس»ء بل بالأخذ بتتائج العلوم المعاصرة. ذلك لأن والعودة إلى 
ماركس؛ تعني الاعتياد من جديد على مستوى من المعرفة تم تهاوزه. بينها أصبحت المعارف 
المعاصرة تطرح نمرورة القيام بإعسادة صياغة المفاهيم الأساسية في الماركسية بالصورة التي 
تجعلها مواكبة للمعارف الجديدة . 


وفي مقدمة المفاهيم آلتي يرى غودلييه ضرورة إعادة النظر فيها وتطويرها: مفهوم الينية 
الفوقية والبنية التحتيةء ومفهوم البنية المهيمنةء ومغهوم البنية المؤثرة. ومفهوم الحتمية 
التاريخية. وهكذا فإذا كان من الضروريٍ استعبال مفهوم «الأسلوب الآميوي للانتاج»ء أو 
أي مفهوم آخر يؤدي نفس المعنى بصورة أحسن. فإنه من الضروري مخليصه وتنقيشه ما فيه 
من عناصر ميتة ومواجهته بالتالي بجميع المعارف الجمدينة امتوافرة واغنازه بها بهدف القيام 
بتحليل جديد لينياث القراية والبتيات الاقتصادية والبنيات الدينية في المجتمعات غير الطبقية 
أو التي تعرف انقساماً طيقياً غير متطور. 


لها 


ومن والعناصر الميتة» التي يرى غودلييه أنه من الضروري التخلص منبا مفهوم 
والاستية اد الشرقي»» والتصور السائد في الفكر الغربي عن «قارة آسيوية جلمدة على مدى قرون فيه 
وضعية وسطى بين المجتمعات الطبقية والمجتمعبات غير العليفية؛ بين الوحشبة والحضارةة. وكذلك 
التصورات التي نشرها مورغان وينى عليها انجلز نظرية في والعائلة والطبقة والدولة» خصوصاً 
متبا افتراض وجود مرحلة من «الاخصلاط الجنسي» في الحياة الاجناعية البدائية الأرلى 
للبشرية: مرحلة قام على أثرها نظام القرابة الأموسية (- حيث كانت الام را للمائلة) ثم 
نظام الآبيسية (- حيث أصبح الاب هو الرئيس). ذلك لأن الدراسات الانارويولوجية 
الحديئة أنببث أن مفهوم :القراية» في المجتمعات البدائية لا بشسل علاقات الزواج وحدها 
بل يشمل | أيضاً تلك العلاقات التى تقوم بين الناس يبب الجوار في المكان والاشتراك في 
الأعبال (* قارن مع ابن خلدون). وهكذا يؤكد غودلييه أنه من الضروري النظر إلى 
علاقات القرابة في مجتمعات ما قبل الرأسالية. لا بوصفها علاقات نسب فحسب. بل 
بوصقها كذلك «علاقات انناج وعلاقات سلطة وتصوراته ايدبولوجية تنظم جزئياً تصور الإنسان للملاقية 
بين الطبيعة والمجتمع . واذن فهي [يقول غودليه] بئية تمتية وفوقية ني آن واحد. وإن كونها تجمع وتوحد بين 
وظائف منعددة هو ما بجملها نموم بدور البية المهيمنة ني الحياة الاجنباعية؛. وهذا يطرح على الفكر 
الماركي - كا يقول غودلييه ‏ مشكلة مضاعفة : كيف ينبغي أن نفهم الدور المحند الذي 
يقوم به الاقتصاد في الحياة الاجتاعية والدور المهيمن الذي تمارسه علاقات القراية في 
المجتمعات البدائية؟ وفي أية:شروط تكفن علاقات القرابة عن القيام؛ في هذه المجتمعات 
بدور اللهيمن لتنزوي جانباً إلى موقع ثانوي , تاركة المجال لبنيات اجتماعية جديدةء بئينات 
الدولةء كي تنمو وتتطور وتحتل الموقع المركزي الذي يكون حيئذ قد أصبح شاغراً؟5". 


واضح أن غودليبه يتحدث هنا ليس من موقعه كباركبي وجتهد» وحسبء بل أيضاً 
من موقعه كباحث انثروبولوجي . ومعلوم أن الأبحاث الأنثرويولوجية المعاصرة تؤكد بشكل 
خاص على الفكرتين اللتين نوه بهها صاحيناء فكرة أ*مية الدور الذي تقوم يه «القرابة» في 
مجتمعات ما قيل الرأسالية. المجتمعات البدائية القبلية خاصة. من جهة, وفكرة وحدة 
البنيتين التحتية والفوقية في تلك المجتمعات نفسها من جهة ثانية. وما كان المجال لا يتسبع 
هنا للخوض بعفصيل في هذا الموضوع فإنتا ستقتصر على الإشارة إلى بعض التتائج التي تجمع 
عليها الأبحاث الانثروبولوجية المماصرة, أو تكاد. وكيا منرى فهي تتائج أبحاث مضنية 
جاءت تتؤكد في النهاية ما عو أشيه ب والبديييات» في الفكر الاجتراعي العربي القديم . 

بخصرص «القرابة» يؤكد كثير من الباحئين الأنثروبولوجيين أنهاء في المجتمعات 
البدائية القيلية, لا تنحصر ف العلاقات العائلية كيا هو الشأن في المجتمعات الحديئة. بل انها 
تشمل أيضاً ما يقوم في تلك المجتمعنات من علاقات سيائية. إن الأشخاص الذين تقرم 


(1؟) كقتوغزاع كما اء دعدييتاوتكد مبتعبيلورج عل علمجبه عن ممتاماظ هل» ,بعتا لمن عم سمقة 
لا .و7 ,(1969 ,كعلواعمه كدمناتلعا نكتئة'1) #موشماكه.«ممعسهممم عل عقوو مإ عبنق :كمدل «ركع اكوم هس 
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يفره 


بينهم علاقات سياسية خاصة هم أولئك الذين تربطهم أيضاً؛ بعضهم يبعض علاقات 
أخترىء» أخلافية أو دينية أو تعليمية . . . إلخ . وهكذا فالروابط التي تشد الناس بعضهم إلى 
بعضنء في هذه المجتمعات» ليست وحيسدة بل أهي عيارة عن شبكة من العلاقات تندرج 
كلها تحت مفهوم «القرابة». فالعلاقات السياسية بين الجماعات تدخل في معتى والقرابة» على 
الرغم من أن حتوى هذه العلاقات هو من طبيعة تختلف عن طبيمة العلاقات التي تقوم بين 
الأقارب الحقيقيين. وهكذا! فالقرابة هي اللحام الذي يشد النظام الاجتراعي كله. إن 
العلاقات العديدة التي تربط الناس بعضهم إلى بعضى تتطابق هنا مع القرابة المبائرة لتشكيل 
معها بنية المجتمع برمته"". 


أما فيا يتعلق بهذم النقطة الأخيرةء» أعني وحدة الينيئين التحتية والفوقية في هذه 
المجتمعات: فيكاد يتفق الأنثرويولوجيون المعاصروت على أن وغياب التتايز بين الأسس المادية 
للمجتمع وبين بتيته القوقية هو ما يشكل الطابع المميز فلمرحلة «البدائيةه في بمموع الفضارات الانساتيةو. 
وأن كلمة وبدائية» نفسها لم تحظ بالقبول في الدراسات الأنثرويولوجية إلا لكي تدل على بنية 
كلية واحدة المضارات القبلية لا يدو الاتتصاد والتنظنم اليامي والطقوس الدينية والايديولوجيا 
على شكل نظم متيايزة» إِدْ ليس من السهل التميبز بين العلاقات التي ترجع إلى هذا الجائب والقي ترجع إلى 
جاتب آخر. إن المجتمع ينتظمهء بكل تأكيد. نظام وحيد من العلاقات يتصرف عليه بكبونه يتمي إلي يدان 
دالقرابة» الى ترط بمتويات مخطفة من النشاط الاجتماعي . إن العلاقات الي تقوم داخل المجموهات القبلية 
وين بعضها بعضاً تنميز يكونها متعددة القيمة والوظائف. [نبا تتولى تنظيم مجموع الأننسطة الاججياعية التي 
تطورت في المجتمعات الغربية [المديثة] درج في مؤسات حماصة. إن القرابة التي هي في الغرب إحدى 
عنه اللؤسات انخخامة وائتى هي محصورة في الجانب العائل الأهلي من الخيفة الاجنباعية. هي الأمساس الي 
يقوم هليه المجتمع» في القبائل اليدائية . ووهكذا فيينيا تعتبر القسرابة بنية فوقية من وجهة نظر المادية 
الكلاسيكية فإبها في المجتمعات القبلية تشكل الأساس الذي نقوم عليه بنيتهاة. ففي هذه المجتمعات نجد 
أن وعلاقات القرابة التي تقوم بين الأب والابن وبين الزوج والزوجة وبين الأخوة هي بملاقبات الإنتاج 
الرئيسية . إنها علاقات قانونية سياسية ودينية. إن الدين هنا هر عبادة الأجداد, والتنظيم اليامي يقوم على 
سفلة السب والإنتاج ينم في دائرة المحيط العائل الذي يقوم على الإنتسلب ذلاب و80 . 


ويعدء فهل تحتاج هنا إل القول إن ما يذكره الأنثروبولوجيون هنا بصدد بنية المجتمع 
في القبائل البدائية يجد أشباهاً نه ونظائر فيما نعرفه من حياة القبائل العربية» في الجزيرة 
وخارجهاء قبل ظهور الإسلام وبعده إلى اليوم؟ وإذا كانت نظريات وآراء الأتثروبوتوجيين 
تبرز أعمية الدور الذي تقوم به القرابة وحول تداتمل وتشابك السيامبي والديني والاجتياعي 
والاقتصادي في المجتمعات السابقة على الرأسالية مما يمعل هذه المستويات جميعها مجرد عناصر 


جم ؟) م4 بستلطعة القطععفةة :عدم كات +رتتتعلاء] غطا أت سسعذور5 منطكصتك1 عط]» ,لإعلهره بعاعم 
.17-18 .جم ,(1980 , لممستللة© :كفوط) مفكهمد وعل مجه 
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بن 


في بنية كلية واحدق. فإن آهمية هنه والكشوفات» العلمية بالدسبة لنا ليست في كونها تقدم لنا 
معلومات جدينة, فالمعطيات التي تبرزها كانت ولا تزالء في ثقافتنا ووعينا بمثابة بدهيات» 
بمثابة معارف مبتذلة . . . إن أهمية دروس الأنثرويولوجيا المعاصرة بالنسبة لنا كامئة أساسا في 
كونها تخفف من معفول العوائق المعرفية التي تشرعبا الأيديولوجيات الغريية المعاصرة يبن 
صفوقناء عوائق هي أصلاً عبارة عن تصورات ومفاهيم تعبر بيده الدرجة أو تلك من 
الصدقء عن واقح المجتمع الأوروي الرأصيالي البرجوازي: مفاهيم الينبة التحتية والبتية 
القوقية والوعي الطبقي والاتعكاس الايديولوجي. . . إلخ. التى هي مفاتيح قد لا بسعقيم 
التحليل العلمي للمجتمعات الأوروبية المعاصرة بدو توظيفها نوعا من التوظيفء ولكنها 
تنقلب إلى عوائق معرفية إذا عي فرضت فرضاً كمقولات ومفاتيح ويجبه أن يقرأ بها واقع 
مجتمعات أخرى لم تعرف نفس المراحل من التطور التي عرفتها المجتمعات الأوروبية . 


إن أهمية أطر وحات الأنثرويوئوجيا المعاصرة حول «القرابة؛» ووحدة البئية الاجتباعية 
وتداخل الديتي والسياسي والاقتصادي في هذه البنية كامئة في كؤتها تدفعتا إلى «المصالحة» ممع 
واقعناء إلى رفع الحصار في وعينا عن مقاهيم وتصورات كان «العلم: الاجتراعي الأوردبي» 
الخاص بواقع أوروباء يقمعها قينا قمماً لكونكا جعلنا مته «العلم» العام المطلق. «الملم» 
الذي يجب أن يكون كل شيم فيتا مطابقاً معه. هذا في حين أن العلم الصحيح يؤكد كل يوم 
أنه كبا لم يعد هناك علم طبيعي واحد تنطبق مقولاته وقواتينه على مختلف العوالى. الأرضية 
والذرية والفضائية. فإنه ليس هناك, ولا يمكن أن يكرن, علم اجتباعي واحد ننطيق قوائينه 
ومقولاته على ججميع الجتمعات وعل جيم العصور. . . لتتحرر إذن من سلطة مقولات 
الايديولوجيات والعلوم الاجتاعية الخاصة بالمجتمعات الغربية الرأممالية المتطورة ولنعتيرها 
جرد مقولات نسبية تعبر عن حالة أو حالاتء. ضمن أحوال أخرى موجودة أو سبق أن 
وجدت. إن عذه هي الخطوة الأولى الضرورية التي بدونها لن تتمكن من رؤية واقعنا كما هره 
واقعنا في لقاضي وواقعنا في الحاضر. وهل يختلفان اخحلافا نوعيا؟ 

هناك إلى جانب دروس الانثرويولوجيا المعاصرة؛ المستخلصة من دراسات ميداتة تمث 
ف المجتمعات المسهاة بدائية «دروس» من نوع آخر تقدمها لنا دراسات وأبحاث اتفذت 
موضوعاً لها حفارات الشرق القديم. وهي تمكتنا بدورها من التحرر من نوع آخخر من 
العوائق التي تحول دوننا ودون رؤية كثير من جوانب واقعناء الماضي منه والحاضر. وفي الفقرة 
التالية والتي تليها نخاذج من هذه الدراسات والأبحاث . 


ع 


كيف يمكن رصد العلاقة بين الفكر والواقع في حضارات الشرق القديم؟ كيف العمل 
لربط التراث الفكري في هذه الحضارات بالواقع الاقتصادي الاجتماعي الذي كان يؤسسه؟ 
تلك هي المسألة التي طرحها ايو بانوى أستلدً تاريخ الفلسفة يبجامعة بوخارست في 
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رومانيا””؛ وحاول التياس بعض عناصر الجواب عتها في دراسة طريفة وظف فيهسا مفهوم 
«الأسلوب الخراجي للانتاجو"”2 ولكن بعد التأكيد على قضايا متهجية أساسية منها ضرورة 
القبول بهامش كبير من «الاحتيال» واعتبار النتائج تقريبية فقط كلما تعلق الأمر بدراسة. علاقة 
الوعي القلفي بالوجود الاجتباعي » ذلك» يقول بانو: «لآن تفير يعفى التجليات الروحية 
[- الدين والفلسفة والفن] بواسطة أسلوب ممين من الإنتاج ننتلك من المعقولية ما يمتلكه تفسيرها بأسلوب 
آخر» وبالتالي «فإن كل يحاولة ترمي إلى إفامة علافات عددة مضبوطة مطلغة وتحميمية بين الظواهر الروحية 
(والفكرية) ويعض المواقع الاجتباعية هي عماولة مصيرها القشل إنتا لا نمتقد آبداً بأن جميم التجيات وجيع 
التيأيزات التي نظهر تي ميدان الافكار يمكن أن تربط بكل بساطة بالتحنيدات الاجناعية الطبقية. كلا. إن 
هناك. إضافة إلى ذلك ؛ اخئلافات وتنوعات في وجهات النظر القلفية بين نفس الغلاسفة الذين يرتبطون 
بنفس المثل الأعل الاجنياعي ‏ وهناك في الوقت نفسه نوع من والدوام) والثبات والاستمرار في محال الفكر. في 
هذا المجتمع أو ذاك, يبقى قانياً عبر جميع التشكيلات الاجتياعية التي تعرفها ميرة هذا المجتمع. ليس هقا 
وحب؛ بل إننا نلاحظ كذلك وجود أفكار واحدة متزامنة متداول في المججمع ككل بلسخلال عن انقسامه لل 
طيفات اجتاعية. ولا بد من الإشارة أخيرأ إلى أن مفهوم عقلية «الجياعات» الذي يدرسه علم التقس 
الاجتاعي مقهوم يجب أن يؤخف هنا بعين الاعتبار كذلك» , 

بعد هذه الملاحظات النبجية يؤكد بانو على وحدة البنية التحتية والبنية الفرقية في 
المجتمعات الخراجيةء يقول: وإن ما يشكل خصوصية المجنمع الذي هو من الشبط الخراجي هو نلك 
العلاقة الجدلبة التي تقوم فيه بين وحدة الدولة/المجتميع . الوحدة التي يها ما تقوم به الدولة من مهام 
اقنصادية. ويين الصمراع الاجتاعي الذي يقوم ين الارستقر الية والقلاحين.. وطرنا هنه الجمدلية [- رحدة 
الدرلة/ المجمع من جهة والصراع يبن الأرستقراطية والفلاحين من جهة أخمرى) ينمكان معأ قي ايديولوجيا 
هذا المجتمع عل شكل جموع كثيف من التصورات والمفاهيم المتانضة فيا يهماء. ومع أن الفصل بين 
هذين الطرفين غير ممكن نظراً لكرن العلاقة التي تربط بينبها علاقة جدلية: فإن الضرورة 
المنهجية تفرض الكلام عن الواحد متبها قبل الآخر. لتبدأ إذن بفكرة «الوحدة» لتعرد بعد 
ذلك إلى موضوع «الصراح» . 


يقرر بانو أن فكرة والوحدةه تتشكبل في ذهن إنسان الشرق القديم إما تحت تأثير 
وضعيته كعضو في جماعة وإما تحت تأثير حالة المجتمع ككل. والمؤلف من' جماعات يشكل كل 


"١‏ عتطجدكملتطم ها عل ع«تاءفمو7عم ٠‏ هل وومة بعد وتنقادد» علمتوه ومتمصمم هله ,جه هنآ 
285-07 .0 ,عسو ناصاكه #ونعماوسعم عل عو ءا سبي «جمجل +جعسوتادة علقامعمه 


(1) يقول يانى انه يفضل استعبال لفظ «الخراجي» (كلهانانة:]) بدل الأسيري. وعبارة وأسلوب 
الاتتاج الخراجي ه (عمتقالاطكه ومنامسلووم عل عؤدد ع]) اقترحها باحث ياباني ملركسي سنة 1884 يدل من 
عبارة ماركس التقليدية (الأسلمرب الأسيري الإنتاج) وقد تابعه في ذلك. ياحثون آخرون. والمقمود بوصف هذا 
الأسلوب من الانتاج بآنه وخراجية هو كونه يقوم على نظام ضمرية «الخراج» وهو نظام خخاص قوامه ان لللك أو 
الامبراطور هو وده المالك للأرض وآن الفلاحين لحم فقط حق حيازتها والعملٍ فيهاء ولذلك يدفعون للملك 
مقابل حيازتهم لقطعة من الأرض خراجاً بلغ مقداره مجمل فائغس الانتاج تقرياً ببحيث لا يبقى للفلاحين إِلآ ما 
يكفيهم قرتهم الضروري. هذا وقد استعمل سمير أمين في دراساته عن اجتمع المري عبارة والأسلوب 
الخراجي 6 و عون اع ا و ا 
انظر لاحقاً- 


كن 


متها عالماً صغيراً. على حدة. ذلك لآن الإننان في مثل هذه المجتمعات يصادفء عشدما 
بتجه بنظرء إلى خارج الكيان الواحد الذي تشكله جماعته» يصادف «الوحدة الشاملةوى نعي 
بذلك وحدة البلد الذي يملكه مالك وحيد هو الطاغية (- الحاكم الفرد المستد). وهذا البلد 
يبدو هذا الناظر على شكل دائرتين مركزيتين. إحداهما داخل الأخرى. ويمكن أن نتصور بين 
هاتين الدائرتين دواثر مركزية وسيطية تمتل قطعة الأرض الخقاصة بالجراعة (كيا قي عصر 
القديمة) أو بالمدينة (كيا في ما بين دجلة والفرات) أو بالإمارة (كا في الصين). وإذا تجاوز 
إنسان الشرق القديم بنظره محال حياته الاجتماعية فإن فكره يتجه نحو الكون ويرح بين 
متوياته فيتصورها وقق خط الرؤية الذي يمده به واقعه الاجتماعي. الذي تحدئنا عنه, مما 
يحمله على تصور الكون في صورة عالم واحد. وهنه والوحدة» ‏ وحدة العام التي تتشكل 
عكذا ني ذهنه في صورة بنية ذات دينامية» تتكرر فيها الوقائع الخاصة بالحياة في مجتمع من 
النمط المخراجي . 

وهكذا تتكون لدى إنسان الشرق القديم ايديولوجيا تربط بين التصورات الاجتماعية 
والتصورات الكوتية في مفهوم الدولة ‏ التي من النمط الخراجي ‏ ايديولوجيا قوامها منظومة 
من المفاهيم والتصورات المركبة المتداخلةء هي في نظر باتو من أخص خصائص العقلية التي 
من التمط الخراجي . تصورات توحد وتجمع بين: )١(‏ الألوهية؛ (7) الطاغية الستبد؛ 
(5) الوظائف السياسية القانونيةء وظائف التنظيم (القانون الأخلاقي والدينيء القانوث 
اللطوي القمعي) الذي تقوم به الدولة الخراجية؛ (4) نظام حركة الكون؛ (5) خصوية 
الحقول. وتتأسس الوحدة بين هذه العناصر في ذهن الرجل الشرقي القديم على الاعتقاد في 
الاصل الإلهي لسلطة الطاغية الحاكم المستيد والاعتقاد في أن القوانين التي يستباء بإهام من 
الإله. هي قوانين مكملة بطبعتهاء للقرانين الطبيعية الكونية ومنسجمة معها لأا هي أيضأ 
من الإله. ومن وحدة الإرادة التشريعية للطاغية مع قوانين الطبيعة ينتج الخصب. خصب 
الآرض: هناك وحدة بين الأمر التشريعي الصادر عن الطاغية وبين الحركة الكونية كالليل 
والتبار والفصول (وبالتالي خصوية الارض) لأنهها جميعا من الله. 


وإلى جانب هذا الاعتقاد في دوحدة الهاوي والارضي: المرتبطة بالإله: وهي تعكس 
وحدة الدولة والمجتمع التي يتتصب الحاكم الطاغية على رأسهاء يشهد الجتمع الخراجي 
صراعاً بين «الطبقات» المكونة لهء صراعا نجمل أهم معطياته ‏ حسب بانو- في النقاط 
التالية : 


يبري هذا الصراع كبا أشرنا قبل بين «طبقة؛ الأرستقراطية و«طيقة» القلاحين (قارن: 
طبقة الخاصة وطبقة العامة في الأدبيات السلطانية في الثقاقة العربية. انظر لاظا) وتضم 
تفار الفلاحين في المجتمعات الخراجية العبيد أيضكء فهم لا يشكلرن طبقة متيزة 

مستقلة. ولكي يبرز بانو طابع العلاقة بين الاجتباعي والايديولوجي في المجتمعات الخراجية 
يلجا إلى مقارنتها بالعلاقة بين الطرفين في المجتممات القائمة على نظام العبودية. وهكذا فإذا 
كان العبيد في أثينا وروما قد عانوا من وضعية لا تسمح لمم بالاعتراض ولا بالاحتجاجء أر 


لف 


قليا يمع منهم ذللك. فإن طبيعة كيان المجتمع الخراجي المؤلف أساساً من الفلاحين تسمح 
بظهور العلاقة بين التناقض الاجتاعي الأسامي والتناقض الايديولوجي الأساسي (في ميدان 
الحكمة والفلسفة) بصورة تختلف عما يكون عليه الآهر في المجتمع القائم على نظام العبودية 
حيث المجتمع طبقتان: «صواطنون» وعبيد: ففي المجتمع المبودي في أثينا ينتمي المفكرون 
جميعأ إلى طبقة «المواطنين: نما يجمل الصراع الايديولوجي بينهم. عل المستوى القلسفي؛ 
يتحرك دائاً في سياء هذه الطيقة وحدهاء يمكس الصراعات الجاوية فيها وحدها متتجاهلا 
تماماً الصراع بين هذء الطبقة وطبقة العبيد. وحتى ذلك الصراع الحاد الذي نشب بون الكادية 
والمثالية في القكر الفلسفي اليوناني فهو إنما يجد عوامل تمريكه وتأجريجه داعمل نفس الطبقبة. 
طبقة المواطنين المالكين للعبيد أو القادرين على امتلاكهم ؛. ٠‏ تاماً مثلها أن الصراع الايديولوجي 
بين الديمقراطية والأرستقراطية في روها بين أهل السبيف وأصحاب القلم إنما بمجري.هو الأخبر 
داخل الطبقة نقسهاء طبقة «المواطنمين». وهكذ! فبينما تجد الاق الاجتياعي الآسامي 
يغذي الصراع بين طبقة المواطنين وطبقة العبيد فإن الصراع الايديوليوجي , حتى الحاد منهء 
إفا يبد أساسه وجمركه ني المخصومات التي تجري بين الفشات المتعارضة وليس المتصارعة. 
والتي تنتمي كلها إلى نفس الطبقة. طبقة المواطنين. وبعبارة أخرى ان الصراع الايديولوجي 
في المججمع العبودي (أثيناء روما) لا يعكس الصراع الطبقي بين المواطنين والعبيد بل إفا 
يعكس المتصومات واختلاف المصالح داخمل طبقة المواطتين أنفسهم . وإذن فهناك عدم توافق 
بين العلاقتين التناقضيتين: علاقة الصراع الاجتياعي بين العبيد والمواطنين من جهة وعلاقة 
الصراع الفكري داخل طبقة المواطتين أنفسهم من جهة أخرى. وهذا ما يفسر ‏ حسب بانو ل 
كون الخصومات والخلافات الفلسفية لم تصلء لا في أثينا ولا في روماء إلى عمق التناقض 
الاجتياعي ونواته الخقيقية» إذ لا نُصادف أي طرح حقيقي لقضية استعياد الإنسان لأحيه 
الإنسان. هذا فضلل عن غياب صوت ضصايا الاستغلال الاجتياعي غيابا تامأعل صيد 
الفلسفة : لقد بقيت الكلمة من اختصاص أولكك الذين لم يكونوا موضرع الاستغلال؛ لقد 
بقيت من اختصاصهم وحلهم. 

ذلك هو الوضع في مجتمع التظام العبوني. أما في المجتمعات الخراجية فالآمر يختلف: 
د الكثرة الكاثئرة من الشعب المسخر تتألف من الفلاحين وقد كانوا يشكلون بالفعل الوسط 
الملهم لبعض الاتجاهات الفلسفية. وهكذا فأولئك الذين كان يصدر عنهم في المجتمعات 
الخراجية عا ينم عن المعارضة الايديولوجية طيمنة الأرستقراطية واستيدادها لم يكوئوا يحتلون 
مواقع في صفوف هذه الأرستقراطية نفسهاء كبا كان الشأن تي اليونان. بل كانت مواقعهم في 
الجهة الأخرى من الحاجز الذي يفصل بين العلبقات الاجتراعية. أي الجهة التي توجد فيها 
الكثرة الكائرة من الشعب, الشيء الذي كان يسمح للتاقض الرئيي الطبقي بين 
الأرستقراطية الاستبامية وبين الفلاحين بأن تتردد له أصداء في عام الفكر. عنا نجد التوافق 
قائيا بين التناقض الاجتباعي والشكل الأكثر حدة من الصراع الايديولوجي : فالمطيقة التي 
تقوم بتحريك الفكر الاجتباعي المعارض هي نفسها الطبقة المستخَلّة وهي تتمتع بحرية نسبية 
على عكس العبيد. 


هذا عن الوضع الطيقي بصورة عامة؛ أما إذا فحصنا طبيعة الاحتجاج الاجتياعي 

الذي تسجله النصوص الشرقية القديمة قتا سلاحظ أموراً ذات دلالة: من ذلك ان النقد 
الاجتباعي الذي نقرأه في هذه النصوص لا يرقى أبداً. حتى عندما يتخذ شكله الأقصى من 
التمردء إلى نقد العلاقات الاجتاعية نفها ى] هي قائمة بين المضطهدين والمضطهدين؛ بل 
هو نقد موجه فقط للطذريقة التي يسلكها أولئك الذين هم على قمة هرم المجتمع والسلطة في 
تأدية انواجبات الملقاة على عاتقهم, ولا يتوجه أبدا إلى الإضطهاد والاستغلال بالذات. ومن 
هنا ذلك القارق بين احتعجاجات العبيد في النظام العبودي واحتجاجات الفلاحين في النظام 
الخراجي : ففي النظام العبودي الذي لا يتمتع فيه العيد أي حقوق قاتونية إزاه السيد يتجه 
العبياد عندما يثورون إلى الغاء وضعيتهم كعبيد. أي كأناس محرومين من الحقوق. وهم 
يحلمون في كثير من الأحيان بأن يصبحوا سادة يملكون عيداً . أما في التصوص الشرقية 
القديمة التي بين أيدينا - يقول بانو- فإننا نجد المتكلم فيها رجلا له حقوق بما في ذلك حقوق 
التقاضي , وهو يشتكي من كون حقوقه قد تعرضت للاغتصاب. ومع أن له الحق في رقع 
قضيته إلى القضاء فإنه عيثا يمارس هذا الحق» فالقاضي يصدر دوما حكما غير عادل. وهكذا 
فبينما يطمح العيد إفى الغاء وضعيته كعيدء كا أشرتاء فإن الفلاح ني المجتمع الخراجي لا 
يطمح إلى أكثر من «العدل؛ الذي يمني تحسين حالهء وفي ثضن الوقت الاحتفاظ بوضعية 
الجباعة التي يتتمي إليها وعلى واجيات الدولة إزاءها (قارن أهمية مطلب «العدل» في الأدبيات 
السلطانية الفارسية والعربية. أنظر لاحما) . 


هناك جائب آخر يبرزه بانو وبتعلق هذه المرة بالموقف الاجتاعي من الآفة في كل من 
المجتمع العبودي والجتمع الخراجي . فقي هذا الأخير يرتبط الإحتجاج على الدولة 
بالإحتجاج على الآلهة وتوجيه النقد لها كيا يلاحظ في النصوص البابلية. وذلك بسبب العلاقة 
المباشرة التي يقيمها الرجل الشرقي القديم بين الحاكم الطاغية وبين الآهة: فالحاكم الطاغية 
هو امالك الوحيد. واعتباره كائنا يجمع بين السلطة والملكية ير إلى إعطائه أبعاداً كونية 
واعتباره يمتلك أسرار الية. هذا من جهة ومن جهة أخرى قالخصب في نظر الفلاج الخراجي 
مرهون, كما رأينا قبل. بإرادة الطاغية. ومن هنا ينظر إليِه كشريك للسياء في موضرع هو 
أصلا من اختصاص الآة أعني الماء والخصب. وعكذا فهذا التوع من الجمع والتوحيد بين 
الآلمة والطاغية يقود ضرورة إلى النفي الديثي للآلمة. إن تسييس المتعالي أدى إلى التعالي 
بالاحتجاج السيامي» إلى الارتفاع به إلى المستوى الاغهي . ومن هنا ذلك الفرق بين الالحاد 
عند اليونان قيل المرحلة الكلاسيكية (أي من طاليس إل أمبادوقليدس) والالحاد عند شعوب 
الشرق القديم : فبينيا نجد الالحاد عند اليوئان يكتسي صورة تجريد الآغة من صفاتها الذائية» 
مثل السمع والبصر والعقل. ‏ . إلخ ٠‏ الشيء الذي ل تكن له نتائج مباشرة ة على صعيد الحياة 
الاجتياعية, نخد النصوص الشرقية تنهم الألهة بالعجز والعداوة للشعبء. وقد يؤدي هذا في 
خباية الأظاف إلى حدس العلاقة الصميمة القائمة ببن الطاغية والآلحة إزاء قضية والعدل:. 

لا شك أننا هنا إزاء ملاحظات جد هامة. ملاحظات استخلصت من دراسة النتصوص 


لبادا 


الشرقية القدمة, البابلية والمصرية الفرعونية. وهي تدفع الفكر والنظر إلى التحرر من 
دوغماتية المادية التاريخية «الرسمية» التي تجعل الايديولوجياء هكذا جملة وتفصيلاء برد 
انعكاس أو تعبير عن الوضع الطبقي . إن العلاقة بين الفكر والواقع تختلف. كها رأيناء من 
تمط من المجتمعات إلى مط أخبر. ولا شك أن القارىء الذي نه إنام بالآدبيات السياسية 
السلطائية في الثراث العربي (- أنظر لاحقا: الفصل العاشر) يبد هذا النوع من التغير أكثر 
مصداقية من ذلك الذي يلجأ إليه بعضص «الفاركسين» العرب الذين يفسرون جميع أنماط 
العلاقة بين الفكر والواقع بواسطة مقولات المادية التاريخية ١الرسميةه‏ فيتخذون من الزوج 
مادية / مثالية مفتاحا لمشكل العلاقة بين الفكر والواقع 5 جميع العصورء ويجعلون من كل ما 
هو وماديء على صعيد الايديولوجيا تعبيرا عن الطبقاث المضطهدة؛: ومن كل ماهو ومثاليه 
فيها تعبيراً عن سلطة الطبقات التي تمارس الاضطهاد. إنه مفتاح مزيف ذلك الذي يفتح 
جميع الأبواب» فكيف به إذا كان يفتحها في جميع العصور؟ 
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وق إطار هذه الإطلالة على «الاجتهادات المعاصرة حول موضوع العلاقة بين البنية 
الفوقية والبنية التحتيةء بين الدولة والمجتمعء بين الفكر والواقع. والتي لا بد أن القارىء 
الذي تبمه المعرفة العلمية يالواقع الملموس قبل أي شيء آخر. يلاحظ معنا كم هي مفيدة 
الآراء والنظريات التي عرضتناها قبل في توسيع الرؤية وتسليح الفكر. . . في إطار هذه 
الإطلالة تحرض هنا لنوع من والحفر» الغرقي يقارن فيه ميشيل فوكو”" بين المضمون الذي 
تحمله عبارة #الراعي وائرعية: في الفكر الشرقي القديم والمضمون الذي كان ها في الفكر 
اليوناني. وذلك في إطار الدغرة إلى نقد جذري أسلطة الندولة ومنصطقها في أوروبا الحديثة. 
ويهمنا هنا الجانب الذي يخص الشرق القديم لأنه يكمل الصورة التي تعرفنا عليها في الفقرة 
السايقة. 

يلاحظ فوكوء بادىء ذي بدءء أن التصور الذي يمل من املك أو الرقيس «راعياء 
يرعى «الفنمه (ع الألفاظ المستعملة في النص الفرنئ هي : الغنم؛ الماشية؛ القطيع. أما 
نحن فسنستعمل لفظ «الرعية:ء العربي الذي يفيد أصلا: الماشية الراعية أو للرعية ‏ أنظر 
لسان العرب) ليس من التصورات الشائعة في الفكر اليوناني والروماني. ومع أنه يوجد في 

بعض النصوص الملسوبة إلى هوميروض مظاهير من هذه التصورات فإتها غائبة تماما قي 
التصوص الأساسية اليوثانية والرومانية المتعلقة بالسياسة: هذا في حين أننا نجد هذا التصور 
شائعاً بكثرة في حضارات الشرق القديمء في مصر وآشور وفلسطين. ففرعرن مثلاً كان يعتبر 
راعياً: كان يثلقى عصا الراعي في إطار الطقوس الخاصة في حفل ثتويجه . أما هلك بابل فلقد 


(؟) «رعسوة ادم ممعند ذا عل عموقب عم كبعلا توم ادلسوفة كن مامدسن» ,المصيحع اعضتلة 
. (198 ععطاصه بتمم) 44 مد , (قضوط) بهؤ106 عل 


و 


كان له أن يتلقب ب «راعي الناس». من جملة إلقاب أتترى. ولم يكن لقب «الراعي» خاصاً 
بالملوك وحدهم بل لقد كان يطلق كذلك على الإله: تقد كان البابليون يعتبرون إطهم راعياً 
يقود الناس إلى المرعى ويتولى إطعامهم. وفي مصر الفرعونية كان من جملة الأدعية عندهم 
هذا الدعاء الذي يتوجهون به إلى الإله: وآيها الراعمي الذي يسهر عندما ينام الناس ججميعاء أنت الذي 
تطعم رعينك بكل ما هو جيد»ء ويضيف فوكو معلقاً: ان الجمع بين الملك والاله هناء من خلال 
إطلاق لغظ «الراعيه عل كل متبياء شيء يفرض نمه لأرا يقومان معا بنفس الدور: 
فالرعية التي يرعيانها هي هي . واملك هو راع بمعنى أنه يسهر على تدبير شؤون مخلوقات 
الراعي الأكبر: الإله . ولذلك يخاطبون الإله في أدعيتهم قائلين دأما الرفيق المعظم؛ أنت الذي 
قوق صيانة الأرفى وحفظها واطعامهاء أنث رفيقنا إلى المرعىء إنك أنت الراعي لكل خبي» ‏ 


ومن البابليين واللصرييّن القدامى يعقلٍ قوكر إلى العبرانيين ليلاحظ أتبم هم الذين 
وسعوا من استعيال مفهوم «الراعي والرعية» مُضَقِين على استعماله خصوصية متميزة: إن 
هوه الله عندهم ‏ هو وحده الراعي لشعبه؛ آن شعب اسرائيل يرغاء راع واحد هو إلحه 
يبوه ولم يكن هناك من راع آخر له إلا في حالة واحدة. وذلك عندما كلف الله داود بجمع 
«التقطيع» (- بني امرائييل) فاسس ملكا وأصبح يلقب بالراعي. أما اللوك الاشرار فهم 
كالرعاة الأشرار: بو فل لزني ويزكرها شرت علكا ولا وده ا ملسي وي 
على أخذ الضرائب وما في معناها). ولذلك فالراعي الحقيقي الوحيد الذي يرعى رعيته حق 
الرعلية عو بهوه: اله بتي اسرائيل. إنه يقود شعبه بنفسه لا يساعده في ذلك إلا الرسل. وفي 
هذا المعنى يقول أحد شراج دسفر المخروج» مخاطبا بهوه: #تقود شعيك بيد مومبى وهارون كا يقاد 
القطيع من الخلم» . 

وانطلاقاً من هذه الملاحظات يبرز فوكو الفرق بين «السلطة الرعوية» في الشرق القديم 
والفكر السياسي عند اليونانء وذلك من خبلال المقارنات التالية : 

!- يلاحظ أولاً آن الراعي في الفكر الشرقي القديم يمارس سلطته على «قطيع»» على 
رعية. وليس على الأرض كا في الفكر اليوناني. وهكذا تختلف العلاقة بين الآلهة والبثر هنا 
عتها هناك: قالآهة عند الاغريق يملكون الارضء وهنه الملكية هي التي تحدد العلاقة بين 
الناس وألهتهمء وبعبارة أخرى إن علاقة الألحة بالناس تمر عبر الآرض: الآهة يتصرفون في 
الناس بواسطة الأرض (التحكم في الفصول والخصي وأحوال الناس. قارن تآثير التجوم : 
التنجيم). أما في القكر الشرتي القديم فليس هناك مغل هذا «التوسطه في العلاقة بين الاله 
الراعي ورعيته. إن العلاقة بينهما علاقة مباشرة: الإله الراعي يمنح الأرض لشعبه أو هو 
يَعِده بها (قارن أرض اليعاد عند بني إسرائيل). وبعيارة أخرى: الآغهة في الفكر اليوناقي 
تملك الأرض ومن خلالها وبواسطتها تعصرف في أقدار الناس. أما في الفكر الشرقي القديم 
فالاله يملك العباد وقد يعطيهم الأرض. وقد يعدهم بها 

ب عهمة الراعي أن يمسع شمل الرعية ويقودها. وليس ثمة شك في أن مهمة 
الرئيس الياسي عند اليونان هي أن يعمل على أن يسود الهدوء والأمن داخخل «المديئة؛ وعلى 
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إشاعة الوحدة والاثتلاف فيها ولكن الفزق بين الفكر الشرقي القديم والفكر اليوناني في 
هذه الشألة فرق واضصح أيضا: تلك أن ما جمعه الراعي الشرقي عم الأفراد المتناثروث 
المشتتون الّذين يلبون نداءَهُ إذا دعاهم للاجتياع بصرته ووصفيره» ولكن ما أن يختفي الراعي 
حتى يتشتت شمل القطيع/الرعيية. ويعبارة أخرى إن وجود «القطيع» كمجموعة واحدة 
عرهون بالحضور الباشر للراعي وبعمله المباشر كذلك»: هذا بينها يختلف الوضع عتد اليوتان: 
فالحكيم صولون. المشبرّع الفاضل. الذي فصل في التزاعات الي كانت قائمة بين سكان أثينا 
ذهب وترك وراءه «مدينة» (- دولة) قزية مزودة بقوانين مكنتها من البقاء بعده. 


ج - الراعي في الفكر الشرقي يضمن الخلاص للرعية. والسونانييون يقولون أيضاً إن 
الآهة تنقذ المدينةء وهم كثيرأ ما يقارنرن السرئيس الفاضل بربان سفيتة يقف بها بعيذا عن 
الصخور فيجنها الارتطام بها. ولكن الكيفية التي يخلص بها الراعي في الفكر الشرقي رعيته 
تختلف عن الكيفية التي ينقد بها الربان مفينته: فالرعاية لا تعتي قيادة السفينة وتحنيبها 
الأخبطار بوصفها كلاء أي كفينة, وزمن الأخطار فقط. بل هي رعاية دائمة يقوم بها 
الراعي لكل فرد من رعيته. كلا على جدة.. يسهر على إطعامه وخلاصه بوصفه قردا. نعم 
إنها رعاية دائمة لأن الراغي يهر على إطعام قطيعه على اشباع جوعه وإرواء ظمأه. ذلك هو 
الحفظ الالحي قي القكر الشرقي القديم . أما عند الإغريق فكل ما يطلب من الآغهة هو أن 
تجود بالأراضي الخصبة والغلات الوفيرة. أما تعهد والقطيع» يوميا فهذ! شيء لم يكن يطلب 
منها. ويشير فوكو إلى تعليق لأحد أحبار اليهود على وسفر الخروج» يشرح فبه السبب الذي 
جعل يبوه يطلب من مومى أن يكو راعياً لشعبه. يقول التعليق: لقد اضطر بهره إلى ترك 
قطيعه لمومى حتى يتفرغ ويذهب إلى البحث عن شاة واحدة ضمالة. وبالإضاقة إلى هذه 
الرعاية الفردية فإن الراعي يقود قطيعه نحو غاية محددة: فهو إما يذهب به الى اللرعى وإما 
يعود به إلى اللحظيرة . 


د - ويبرز فوكو فرقاً آخر يتعلق هذء المرة بمبارسة السمطة ودوافعها: الرئيس» رئيس 
المدينة عند الاغريق. يجب أن-تكون قراراته لصالح الجميع. وه يصدر فيها عن فكرة 
الواجب: فالواجبء» واجبه كرئيس» هو الذي يفرضص عليه ذلك. وإذا حاد عن هذا وفضل 
مصالحه الشخصية فهو رئيس سيى»ء. أما الثواب الذي يناله عتدما يقوم يما يفرضه عليه 
الواجب. من الإنقطاع إلى العمل من أجل المصلحة العامة فهو تخليد الشعب له: فالذين 
يضحوق بحياتهم أثناه الحرب. من أجل المدينة» أبطال خالدون ممبّمدون. أما الزاعي فهو 
يصنر في رعايته لرعيتهء لا عن فكرة الواجب, بل بدافع «الاخلاص»: هو بخلص لرعيته؛. 
يسهر على قطيمه. وذلك شغله الدائم . وفكرة والسهر» هذه مهمة جداء في نظر صاحيناء 
لانها تعطينا صورتين عن اخلاص الراعي : الأولى هي أنه يعمل تتدبير طبام قطيعه بينيا 
قطيعه تائم . والثانية هي أنه يسهر عليه بعينه التي لا تنام» لا يهوولا يغفل عن أ فرد 
منه. وأكثر من ذلك فهو ليقوم بهذا النوع هن الرعاية, . ممتاج إلى معرفة كل شاذة وقادة عن 
أفراد قطيعه وعن المراعي الجيدة وين تقلبات الفصول ونظام الطبيعة وحناجات كل قرد في 


انه 


قطيعه. ويستشهد فوكر مرة أخرى بتعليق لأحد الأحبار على «سفر الخروج» يتحدث فيه عنٍ 
موسى كراع . يقول التعليق: كان موسى يرعى كل شاة على حدةء يبدأ بالشياه الصغيرة أولا 
فيعطبها الرطب من العشب, ثم يلي ذلك التي هي أكبرء ثم الكييرات القادرات على قضم 
العشب الخشن ‏ ويعلق فوكو على ذلك قائلا: ان هذا يعني ان السلطة الرعوية تقوم على 
الانتباه الى كل فرد من أفراد الرعية. 


وينبي فوكو ملاحظاته السابقة بالقول: أنا لا أقول إن اللطة السياسية كانت تمارس 
فعلا بهذا الشكل في المجتمع اليهودي قبل سقوط القدس (فيٍ يد الرومان)؛ ولكن ما أريد 
تأكيده هو ان هذا النوع من التصور للعلاقة بين الراعي والرعية قد انتشر انتشاراً واسعاً في 
القرون الوسطى والعصر الحديث وكانت له أهمية بالغة. ويواصل فركو تحليله لأنواع التصور 
التي سادث في أوروبا المسيحية عن السلطة الرعويةء وفي العصر المحديث عن السلطة المبنية 
على فكرة «منطق الدولة» فيلاحظ أن المفهموم الشرقي للراعي والرعية هو الذي انتقل إلى 
أورويا عبر المسيحيةء وليس المقهوم اليونان» وأنّ السلطة, يالتائي. قامت وتقوم في المجتمع 
الأوروبي عل نقنية غريبة قوامها معاملة الأقلبية الساحقة من الثاس بوصفهم قطيعاً يقوده 
رهط من الرعاقء مما بشكل قطيعة تامة مع والمديئة» اليونانية. وبذلك أصبحت «المعقولية 
السياسية: غتلفة تماما عا كانت عليه عند اليونان : لد ترسخت فكرة السلطة الرعوية في 
القرون الوسطى ثم جاءت بعد ذلك فكرة «متطق الدولة» (في العصر الحديث) ومن فكرة 
«منطق الدولة؛ إلى نتائجها المحتومة: التفريد والتجميع : تكريس النزعة الفردية وفي نفس 
الوقت ممارسة هيمنة كلية شاملة. ويختم فركو مقالته بسذه العبارة: دإن التحرر لا يمكن أن يتأق 
إلا بالهججوم. ليس على هذه التيجة أو تلك [- التزعة القردية والهيمنة الكلية]. بل بالهجوم على جثور 
المعقولية السياسية نفهاع». 


والحجوم غلى المعقولية السياسية؛ معناه تقد الآسس التي تقوم عليها الميارسة السياسية 
من طرف الدولة والتي يبحث لما العقل السيامي في كل عصر وني كل حضارة عيا يبررهاء 
عيا بضغي الشرعية والمعقبولية عليها. وإذا كان فوكو قد انتهى عن هذا والحفره في مفهوم 
الراعي والرعية الى القول: إن الديمقراطيات الغربية المعاصرة تخفي من وراء مظاهرها البراقة 
«تقنية غريبة» في كمارسة السلطة. قوامها حفنة من الرعاة تقود الأغلبية الساحقة من السكان 
وتعاملهم كقطيعء فإننا نحن هنا في الوطن العربي وفي المجتمعات الشرقية عموماً في غير ما 
حاجة إلى مثل هذا «الحفرة لنتبين كيف أن واقع السلطة عندناء مظهرا وجوهراء يقوم على 
تقنية مألوفة لديناء تقنية قوامها راع واحد يقود الرعية برعتها. يكفي إذن أن ششير. في 
المقابلء إلى أننا نشيء بسبب كثرة الاستميالء أن «الرعية تعتي في اللعة العربية نفسها: 
الماشية. القطيع من الأكباش والتعاج. وقليلا ما ننتبه إلى أن «الراعي» عندناء الواحد 
الأحد كثيرا ما يعتبر تعدم الرعاة على رعية واحدة. حتى ولو كانوا قليلٍ العددء بمثابة تعدد 
الآههة . وبانتاني: فكيا أن والشرك: في ميدان الدين غير مقبول ولا معقول فكذلك ينظر 
الحاكم إلى «المشاركة: في لمتكم : انها ما زالت عندتا كفراً والحادا في السياسة على الرغم من 


يف 


شعار والتعددية» الذي يلوح به هنا وهناك. إن التعددية لا قيمة لها إذا لم تكن مؤمسة على 
المقاسمة. مقاسمة السلطة وتداوها. 

بعد هذه اللمحة السريعة إلى حاضرناء وتلك الجولة الطويلة قي الفكر السياسي 
الأوروي «الغائب» عن الساحة العربية: نعود إلى ماضينا. إن رؤية الحاضر بوضوح تتوقف 
على توافر رؤية أوضح للاضي. إن حاضرناء رغم كل مظاهر التجديد والحداثة» امتداد 
مباشر لماضينا. إن ماضينا ماثل في حاضرنا أكثر من أي شيء آخر. 


فك 


إذا نحن أردنا أن نوجز في كليات مجمل التتائج التي يمكن استتخلاصها عن الاجتهادات 
الخربية المعاصرة في موضوع العلاقة بين البنية التحتية والبتية الفوقية. وبالتالي بين القكر 
والواقع » في المجتمعات التي تعيش أوضاع ها قبل الرأسيالية: أمكن القول إن عناك ثلاث 
أفكار رئيية أكدتبها تلك الاجتهادات ب «الاأجاع: 

- الأولى عي القول بوحدة البنيتين التحتية والفوقية في هذه المجتمعات» أو على الأقل 
وجوب النظر اليهما كمجموع معقد تقوم بين عناصره علاقات جدلية قرامها تادل التأثير 
وتبادل المواقع . 

- الغانية هي التأكيد على دور والقرابة» في هذه المجتمعات. دورها في النظام 
الاجياعي والسيامبي, وذلك إلى درجة وجوب اعتبارها في بعض الحالات لا كمجرد بنية 
فوقية بل كجزء من بنية تحتية تؤطر علاقات الإنتاج أو على الأقل تقوم بدور يرقى في أحميته 
إلى مستوى الدور الذي تقوم به علاقات الانتاج في المجتمعات الراسيالية. 

- أما الفكرة الثالثة فهي التأكيد على دور الدين كعقيدة وكتنظيم اجتماعي سيامي 
يمل مضموئا سياسياً صريماً أو ضمتياً. ومن الملاحظ أن عنصر الدين: أو والديني» 
بالمصطلح الغربي المعاصره قد أعيد له الاعتبار في الآديات الغربية الاجتماعية والسياسيةء 
الليبرالية متها والماركية . إِذْ أصبحت ظاهرة الأصولية الديية التي أقصحت عن نفسها ف 
العقدين الأخيرين من هذا القرن وفي أنحاء ختلفة من العالم» أصبحث يعبر عنها ب «عودة 
ال مكبوت»» الثيء الذي يعني أنها كانت تشكل, “خلال فترة حمودها وغياءها عن سطح 
الأحداث» نوعا من «اللاشعوره. وقد استعصل ريجيس دويريء كما رأينا تبل؛ مقهوم 
«اللاشعور السيامي: للدلائة على جملة من الدوافع :السلوكية السياسية والجياعية في مقدعتها 
الدين والقرابة , 

ولا بد من التأكيد هنا على أن إبراز هذه الاجتهادات الخربية المعاصرة لكلية الظاهرة 
الاجتباعية ولدور كل من القرابة والدين في التحرك الاجتباعي والسياسي لا يعني قط الغاء 
العامل الاقتصادي. ولا التقليل من أهمية حوره. كلاء إن دور العامل الاقتصادي في الحركة 
السياسية والاجتماعية والتاريخية شىء مسلم به في الفكر الغري؛ ليس منل مساركس وحسبء 
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بل وقبله كذلك. والخلافف بين الماركسيين وغيرهم في هذا الشآن يكاد ينحصر في تقطة واحدة 
هي تأكيد الماركسين على أن العامل الاقتصادي هر العامل المحدد في ماية الطاف وق جع 
الأحوال: بمعنى أن الدور الذي تلعبه العناصر الأخرى» كالايديولوجيا عموماء إذا كان يحل 
في بعضض الحالات المرتبة الأولى من حيث الأ*مية والتأثير فإن ذلك بيب أن يؤخذ على أنه 
«حالة ظرفية: ققط وأن الذهاب بالتحليل إلى أبعد من المعطيات الظرفية سيؤدي إلى اكتشاف 
ان العامل الاقتصادي هر المحدد ني نهاية المطاف. ليس ققط لا يحدث من حركة وتطور بل 
أيضاً للدور الذي تقوم به العوامل الأخرى في محال الحركة والتطور. أما غير الملركسيين من 
الباحئين الغربيين الليبرالبين فهم يعتبرون القول إن السامل الاقتصادي هو المحدد في تهاية 
المطاف للتغييرات التي تنسيب فيها العوامل غير الاقتصادية قولاً ينتمي إلى الايديولوجيا وليس 
الى العلم. باعتبار أن ما يتتمي إلى العلمء حسب وجهة نظرهم. هوما تعطيه التجربة 
وليس ما تقرره «النظرية». وواضح أن هذه وجهة نظر تنتمي هي الأخرى لا إلى العلم كعلم 
بل إلى مذهب معين في فهم العلم وتصور قضاياه وحدوده: اللذهب الوضعي. وهو يدوره 
مذهب ينتمي إلى الايديولوجيا وليس إلى العلم ‏ 

هناك طرف ثالث يتبتى النظرة البئيوية فيأخذ يكلية انظاهرة الاجتاعية وبوحدة البنية 
الفوقية والبنية التحتية من منظور يضع جائباً فكرة «التطوره فلا يعير اهتماماً للتاريخ بل يأخذ 
الظاهرة كما هي في فترة من الفترات التاريخية. كد تطول وقد تقصر. لأن المهم هو وجود 
الظاهرة كبنية لها قوانين نحكم تركيبها وبالتالي استمرار وجودها. والقائلون بهذا صنفان: 
انثروبولوجيون وماركسيون بنيويون. الفريق الآول يطبق هذا المتبج البتيري في حراسة 
والشعوب البدائية» خاصةء والفريق الثاني يوسع من بال تطبيق هذا المج اليجعله متيج 
ماركس وعلى الحقيقة»: المنبج الذي عالج به ماركس النظام الرأسمالي كما تعرف عليه في 
أواخر القرت الماضي إذ حلل بنية النظام الرأسمالي فكشف عن قوانينه التركيبية وتناقضاته 
الداخلية (ومن بين هؤلاء موريس غودلييه الذي تعرفنا على بعضض آرانه آنقا/) . 

ولا يعنينا هنا الانتصار لهذا الجانب أو ذاك بل إن ما بهمناء أولاً وأخيركء في بحثنا 
هذاء هو ما يمكن أن تقدعه لنا جميع الأطراف من «تهيزه فكري, منهجاً ورؤية» يساعدنا 
على النظر إلى موضوعنا بروح تحرص على الاستفادة إلى أقصى حد ممكن من منجزات الفكر 
العامي الحديث منه والمعاصر. وهو في جملته فكر غربي. جَرْصّهًا على الحفاظ لناء نحن 
الباحثين العرب. على والاستقلال التاريخي التام,. بتعبير غرامشي. الذي يعني بلقة المفكرين 
العرب القدامى التعامل مع موضوعنا ك «جتهدين» وليس كمقلدين. 

ومعالية موضوعنا من موقع الاجتهاد. موقع «الاستقلال التاريخي التام:. تقتضي أن 
نجمل نصب أعيننا الحقيقة التالية: وهي أن الماركسية علم غري للمجتمع الغري وأن 
الأنثرو بولوجيا علم غري لمجتمعات أخرى, وبالتالي فيا تؤكده الماركسية» (الرسمية» منها 
والمتفتحة. وما تؤكده الأنتروبولوجياء البنيوية منها وغير البتيوية» بجب أن ننظر إليه لا 
كحمائق عامة ونهائية بل كحقائق تعبرء ببذه الدرجة أو تلك من الدقة والصواب» عن 
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معطيات واقع يمتلك خصوصية تختلف» قليلا أو كثيراً عن خصوصية واقعنا العربي. وإنه 
لمها له دلاثة نخاصة أن خلاحظ أن «الاجتهادات» الغريية المعاصرة. سواء التي تتم ساسم 
الماركسية وداخمل حقل اشكالياتها الفكرية أو التي يقوم بها الأنثروبوكوجيون بمختلف 
نزعاتهم, لم تتناول المجتمع العربي الإسلامي كصالة خماصة ولا ختى كأحد مظاهر حالة 
دعامة: ما. هنلك عحاولات تناولت الشرق القديم وأتعرى درست الدولة البيزنطية» وهناك 
دراسات تناولت. الجتمعات الافريقية ويجتمعات البحر الأبيض المتوسط في العصور القديمة 
ومجتمعات أمريكا اللاتينية. . . الخ . ولكن ليس هناك دراسة تناولت التجربة العرية 
الإسلامية. أعني التشكيلة الاقتصادية والاجتماعية التي عرفتهاء تناولاً علمياً يرقى في عمقه 
وشموله إلى المستوى الذي مجعله بص قعل عن ختصوصية هذه التجربة. إن الماركسيين 
العرب التقليديين يدرجونها ضمن «التشكيلة الاقطاعية ويعتبرونها أحد أشكاها لكونها نقع 
في والعصور الوسطىة؛ أما «المجتهدون؛ متهم فهم يجعلوجا تندرج تحت مقولة والأسلوب 
الأسيوي, أو الخراجي, للإتتاج», وني كلتا الحالتين لا يظفر الرء إلا بتأكيدات ايديولوجية» 
وفي أحسن الأحوال تحتفظ باشكالياتها كما هي0”. أما كتابات المستشرقين فهي في جملتها 
صئف من أصناف ف «العلمه الغري الخاص بمجتمعات غير أوروبية؛ وكثير منها موجه بخلفيات 
استعمارية, فضلا عن المركزية الأوروبية الملازمة لهذا «العلم. 


واذن فنحن عندما نبرز نتائج الاجتهادات الغربية المعاصرة المتمثلة في التأكيد على كلية 


(69) لا بد من الاشارة هنا إلى اطروحات سمير أمين وهي وحدها التي تستصق التاقشة من بين كتابات. 
الاركبين العرب يقول: وان ما هو جوهري ني الأطروحة التي تضول بها هو أن الشمط الخراجي هو الشكل 
السائد في المجتمعات المليقية السايفة عل الرأسمالية» وأن نظام العبودية مثله مشل النمط التبادلي. ابيط تمط في 
الااتيج استثاني» فضلا عن كونه هامشيا. وان النظام الاقطاعي هو نط في الانتاج يفع ني الأطراف بالنسية 

للنظام الخراجي: وأنه لضعفه وهشاثته ولكونه بقي مطوعاً بخصائص المرحلة الأولى الأصلية لقشطور 
الجتمعاتء مرحلة الجراعية. فإنه كان أكثر استعداداً لآن يتجاوز نفه بهرلة راسياً لأوروبا مصيرها الخاص» . 
وواضمح أن صاحب هتم الاطروحة يقلب نظرية ماركسء فجعدل المركز (أورويا) يفع في الأطراف وجل 
الاطراف (آسيا) عي المركز» فالآمئوب الآسبوي للاتتاج الذي جمل منه ماركى حلقة عنى هاش التاريخ 
جعل هته سمير أمين هيدان التاريخ بيتها جعل من التظام الاقطاعي حلفة تفع «تخارجه». هذا من ججهةء ومن 
جهة أخرى طبق سمير أمين عضمون قكرة لبنين الشهيرة والقائئة بأت قيود ال رأسالبة يجب أن تقطع في اضعف 
حلقاتهاء طب هذء المقولة بمفعول رجعي ضجعل متها قانرناً عاماً فاضي (وللمستقبل أيضا): فكيا أن الرأسيالبة 
قامت في أوروبا لكون النظام الاقطاعي فيها كان يمثل «أضحعف حلقات» النظام الخراجي في العصور الوسعلى ٠‏ 
وكيا أن الاشتراكبة قلست في روسيا التى كانت والحلقة الأضعف» في النظام الرأسبالي. فإن الاشتراكية ستقوم 
السوع في العالم الشالث وليس في أورويا للبب نقه؛ النظام الرأسالي الوم نظام وعالمي: مركزه أورويا 
وأطراف هذا النظام هي بلدات افريفيا وآسيا وأمريكا اللاتينية. . . هذا ومع أن هذه الأطروحة بمكن أن يؤتمق 
عليها التعميم والتبسبط والتجريد وانها تجرد «قلبه للسياق الذي ثقرره الماركسية الرسمبة؛ قإن اغعتراق سمير 
مين لسياج هده الماركسية الرسمية يعثير شيكا جديدا في الفكر الماركي «العري». ييقى بعد ذلك تأكيد هذه 
الاطروحة من خلال عمل تحليلٍ ملموس يتتاول الواقع التلريخي كما هر. وهفا ما لم يقم يه بعد صاحب 
الأطروحة. 
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الظاهرة الاجتباعية في المجتمعات غير الرأسمالية ووحدة البنيتين التحتية والفوقية قيهاء وعل 
أهمية دور كل من الدين والقرابة» إلى جانب الاحتفاظ للعامل الاقتصادي بأميته التي تتلف 
من حيث درجة التحديد والحسم من مجدمع لآخر ومن فترة تاريخية لأخمرى. نحن عندما 
نفعل هذا لا تأخذ بهذه التاكيدات كا فكر فيها أصحابهاء ولا نفكر فيها من خلال المعطيات 
التي استقوها منباء بل نحن تأخط بها لأا تقربتا أكثر إلى تراثناء لأمها تعيدئا مرة ثانية إلى 
إين خندون» ولكن لا لتكتشف أهمية آرائه ونزنها بميزان النظريات الغربية الحديثة: كما فعل 
كثير مناء بل لتكتشف هذه المرةء في واقعنا الاجتاعي السيامي المعاصرء حضور نفس 
المحددات التي حللها ابن خلدون وجعلها موضوعا لعلم جديد سمه «علم العمرات 
البشريء: حضرراً لا على نفس الشكل وبنفس الصورة: ولكن حضوراً فاعلا. . . على كل 
حال, 


والعودة إلى إبن خملدونء اليوم وبالذات, لا يبررها التوافق الذي يمكن أن تلاحظه 
بسهولة بين نظرته الشمولية إلى الظاهرة الاجتياعية ودراسته هذه الظاهرة في إطارها الأوسع ٠‏ 
إطار «العمران البشري جملة:؛ وتأكيده على دور العصبية. أو القرابةء ودور الدعوة الدينية قي 
تأسيس الدول: والمالك من جهة» وبين ما تمدنا به اليوم الاجتهادات الغربية المعاصرة وما 
تعطيه من أهمية لهذه الأمور. من جهة أخصرىء بل إن العودة إلى ابن خلدون يبررهاء أول 
وقيل كل شي الواق قم الاجسياعي السياسبي الراهن, القائم في الوطن العري وني بلدان 
أخري » والذي يجعل من الحديث اليوم عن العشائرية والطائقية والأصوية الديية التشددة 
حديثا مباحا بل مطلوياء حدينا غير «رجعي» ولا مستنكر. كما كان الشأن قبل عقدين من 
السنين فقط. 1 

وإذا كان صحيحاً أن «تحليل الحاضر يقدم لنا مفاتيح المافي» كما يقول ماركس» فإن 
حاضرنا العري» الذي يعرف «عودة المكبيوت» من عشائرية وطائفية ودخارجية: ديئيةء يضع 
أمامنا اليوم بعض مماتيح الماضي إن لم يكن مفاتيحه الرئيسية مفاتبح تجيلنا مباشرة إلى ابن 
خلدون لأنها هي نفسها التي سبق له أن استخلصها من حاضره» من تجربته الياسية الغنية 
التي اكتشف فيه هو الآخر. «مفاتيح المافيه ماضي حافيره هو مردداً: : «اللاضي أشبه 
بالآتيء من الماء بالماعو"» 

ليست العصبية القبلية والدعوة الدينية هما كل ما تقدمه لنا مقدمة ابن خلدون من 
«مقاتيح وى تمص التاريخ العري الإسلاميء» بل هناك «مفتاح و ثالث كان حاضرا باستمرار قي 
تفكير صاحب المقدمة وإن لم يعطه إسيأ نخاصاً: إنه العامل الاقتصادي الذي لم يكن 9 
نفه زمن ابن خلدون» زمن ما قبل الرأسالية» ك «كائن من أجل ذاته» بتعبير لوكانشء كيا 
كانت تفعل العصبية مثلا. والذي كان, مع ذلك يقوم بدورء «حاسم» اأحياناء ومن وراء 


(14) أبو زيد عبد الرعمين بن محمد بن تملدون, المقدمة. تحقي علي عبد الواحد وافي» 6 ج (القاهرة: 
لجنة اليبان العربي» 1468)ء ج ١‏ صن 514. 
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ستار. لقد أبرزنا هذا العامل وحددنا طبيعته قي كتابنا عن ابن خلدون” وأطلقنا عليه هناك 
اسم «أسلوب الإنتاج الخاص بالاقتصاد القائم على المي أي على انتزاع الفائض من 
الإنتاج بالقوةء قوة الأمير وقرة القبيلة وقوة الدولة وقد وصفه إبن خلدون هذا السبب بأنه 
«مذهب في المعاش غير طبيعي: لأنه لا يقوم على العمل والإنتاج بل يعتمد إما الغزو وما في 
معناه وإما العطاء الذي بمنحه الأمير مما جمعه بنفس الطريقة» طريقة الخزو داخخليا وخمارجياء, 
وهذا ما عبر عنه إبن خلدون بقوله : والدولة تجمع أموال الرعية وتفقها ني بطائنها ورجباها فيكون دخل 
تلك الأموال من الرعايا وخرجها في أهل الدولة ثم في من تعلق بهم من أهل الممر وهم الآكثر فتعظم لذلك 
اثروتهم ويكثر غناهم وتتزايد عوائد الترف ومذاعبه» لبهم" هذا المط من الاقتصاد يطلق عليه 
اليوم إسم «الاقتصاد الريعي» وتسمى الدولة القائمة عليه والدولة الريعية»””, 


الاقتصاد الريعي والدولة الريعية؟ أليست جمبع الدول العربية اليوم دولا ريعية وشبه 
ريحية؟ إن اقتصاديات الدول العربية'تقوم اليوم في جزء كبير منها على «الريع»: إن لم يكن 
كعنصر:مؤسس يكداد يكون الوحيدء كما هو الحال في الدول التفطية. دول الخليج وليبيا 
خاصة. فعل الأقل كعتصر مكمل وضروري كا هر الشأن في الجزائر ومصر دفي الدول التي 
تشكل عائدات عبانها المهاجرين نسية هامة من دخلها مثل السودان ومصر وتونس والمغربء 
أضف إلى ذلك الدول العربية التي تتلقى اعانات خخارجية» عربية وغير عربية» تشكل عنصراً 
أساسياً قي دخلها مثل الأردن وموريتانيا. . . ويمكن للمرء أن يقصور مدى أهمية والريع؛ في 
كيان الدول العربية الحالية إذا تصور على سبيل الفرض والتقديرء توقف عائدات التفط 
وتوفف الاعانات الخارجية وعائدات العبال المهاجرين. إنه ليس الاقتصاد وحده هو الذي 
سيصاب بالافلاس بل إن أجهزة الدوئة ومشاريع «التنمية؛ ستصاب هي الأخرى بالشلل 
التام» ذيى هذا وحسب بل إن الطيقة التي عير عنها ابن خلدون ب «أهل الدوئة وبطانتها 
ورجاها. . . ومن تعلى بهم». وي الطبقة الميرة والمهيمنة التي تعيش من أعطيات الريعء 
إن هذه الطبقة إلتي تشكل طبقة «الخاصة» في الدولة الريعية ستخسف بها الأرض خسفا. 


الاقتصاد الريعي , السلوك العصبي العشائري» التطرف الديني» ثلاثة «مقاتيح؛ أو 
محددات لا يمكن حل ألغاز الحاضر العري الراهن بدوتهاء وهي نفسها دالمفاتيج» التي وظفها 
ابن خملدون في قراءته للتجربة المبضارية العربية الإسلامية إلى عهده: فلتعمل يدورنا عل 
نوظيفها توظيفا جديدا يتجيب لمشاغلنا الفكرية المعاصرة ويستفيد من جميع الدراسات 
والأببحاث «الغربية» التي عرضناها في الفقرات السالفة. 


(0") الجابري. فكر ابن خلدون. العصية والدولة: معالم نظرية خطفدونية في التاريخ الإسلامي . 

(58) ابن خلدونء نفس المرجع» ج 7. ص 4/5 

7 بخصوص الاقتصاد الريعي والدولة الريعية. انظر: الأمة والدولة والاندماج ني الوطن المري. 
ممرير غسان سلامة [وآخرون]: ؟ ج (ببروث: مركز دراسات الوسطة العربيق 1984)- 
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ا 


ويتاءل القارىء وما هي مضامين هذه /المفاتيح» التي يشف عتها حاضرتا العربي 
اليوم؟ 

وأجيب: إن الأمر يتعلق أولاً وأخيراً برؤية ما لم نكن نراه قبل؛ مالم نكن نريد أن نراه 
أولم نكن نستطيع رؤيته. إن الدوغياتية (الماركسية متها والقومية والاغترابية والسلفية) التي 
سادت الفكر العربي في العقود الآخيرة كانت تفرض على الناس نوصاً وحيداً من الرؤية» أو 
قل: الرؤية من زاوية واحدة فقطء فكنا لا ترى إلا مفتاحاً واحداً وحيداً والدوغياتية نقىم 
في جوهرها على تقديم مفتاح وحيد يفتح جميع الأبواب. والمفتاح الذي من هذا النوع هو 
واحد من إثنين: إما مفتاح بوئيس وإما مفتاح لصوص . وبالفعل كان تعاملنا مع ماضينا أشيه 
بالتعامل البوليسي والتعامل «اللصوصي»: كنا اما «نتنطقه بالقوة. قوة القوالب الجاهرة. 
ليعطيئا ما نريد» أي ها تقرره النظرية سلف واما ونقتطفم مته على عجل ما يروي «ظمأناء 
لفترة ثم نعود لنقتطف ثانية وثالشة لنفس الغرض. أما اليوم فالأمر يختلف. على الأقل من 
حيث عدم إقبال الناس على ماركة هذا النوع من التعامل. بل يمكن القرل إن الأخد 
بالتعددية على الصعيد العالمي. وكذا على الصعيد العربي؛ أو عل الاقل . قبوها وعدم قمعهاء 
قد جعلنا على المستوى النظري قادرين على أن ترى مقاتيح وليس مفتاحا واحدأ ونتعامل مها 
جميعأ حتى ولو كانت من التوع الذي كنا نعرض عنه من قبل توشماً منا بأنا تجاوزتاه وتخطينا 
مال فعله . 

ووالمفاتيح .٠‏ أو المحددات» التي نقترح هنا قراءة الشاريخ السيامي العربي بواسطتها 
ثلاثة نطلق عليها الأسياء التائية : القبيلة. الغنيمة؛ العقيدة. 

- ب دالقبيلة: تعني الدور الذي يجب أن يعزى لا يعبر عنه الأنثروبولوجيون الغربيون 
ب «القرابة» (#معمدم ه1) عند دراستهم للمجتمعات «البدائية: والمجتمعات الابقة على 
الرأسياليةء وهي بكيفية إجمالية ما سيق أن عبر عنه ابن نخلدون ب والعصبية» عند دراسته 
«طائم العمرانه في التجربة العربية الإسلامية إلى عهلهء وتعبر عنه نحن اليوم 
ب «العشائرية: حين نتحدث عن طزيقة في الحكم أو سلوك سياسي أو اجتماعي بعتمد عل 
«دذوي القري»» الأقارب متهم والأباعد. ندل الاعتياد على ذوي الخبرة والقهرة ممن يتمتعون 
بثقة الناس واحترامهم أو يكون لهم نوع ماعن التمثيل الديمقراطي الحر. ولا نقصد قرابة 
الدم وحدهاء حقيقية كانت أو ومية. بل نقصد كذلك كل ما في معناها من القرابات ذات 
الشحنة العصبية مثل الإنتياء إلى معديئة أو جهة أو طائفة أو حرزب. حين يكون هذا الائتياء 
هو وحده الذي يتعين به «الأناه و«الآخر» في ميدان الممكم والسياسة . 


هذا ومن السلم به اليوم. والواقع الراهن يؤكد هذا من كل جهة, ان «القبيلة» بهذا 
المعتى حاضرةء بهذه الصورة 5-8 في كل سلوك سياسي. إنها في المجتمعات الصناعية 
المتقدمة تشكل أحد مكونات واللاشعور السيامي» فيها. أمافي المجتمعات الأقل تصتيعاً 


مم 


والمجتمعات الزراعية والرعوية قإنها تحتل مركزاً أسابياً ليس فقط على «هامش الشعوره بل 
في قلب والشعوره ذاته. قعلا إنها معطى سيكولوجيب ولكنها أيضا تنظيم اجتهاعي سياسي 
«طبيعي 4 كامن أو ظاهر. وهذ! هو المضمون الذي أعطاء إبن خلدون لمقهوم العصبية. وقد 
جاعت الآبحاث الأنثرويولوجية لتؤكد ذلك من خلال دراسة جور والقرابة: في المجتمعات 
«البدائية» . يقول جورج بالاندييه؛ مؤسى الأنثروبولوجيا البياسية: وإنه منق اللحظة التي تتجاوز 
فيها العلاقغث الاجتاعية حدود الروابط العائلية تقوم بين الأقراد والجهاعات هتاقسة على هذه الدرجة أو تلك من 
الوضوح : ببحيث يعمل كل واحد هل توجيه قرارات الحياعية في إتجاء ماله المقاصة. وكتيجة لذلك تبدو 
السلطة السياسية كحصيلة للتنافس وكوسيلة لاحترانه؛. في نفس الوقت. هذا من جهة ومن جهة 
أخرى فإذا كانت «السلعلة السياسية عايثة لكل ممتمع» تعمل على احثرام الغواعدد الني تؤسسه وتداقع عنه 
تسد تقائصه وعيريه الخاسة, بما يجبعلها بالتالي تخضع لحتميات داخلية: فإتهاء أي السلطة 
السياسية. تيدو أيضاً «كتتيجة لضرورة خارجية . ذلك لأن جميسع المجتمعات الكلياتية تدخل ضرورة في 
علاقة مع الخارج إنها ترئيط. بصورة مباشرة أو على مافة ما مع مجتمعات أخترى تعتبرها خارجية وعدوا 
تعطيرا بالئسبة لأمتها وسيادتها. وبداقع من هذا التهديد الخارجي يعمل المجتمعء ليس فقط على نتنظيم دفاعه 
وتمالفاته بل آيضا عل تعزيز وحدته والسجامه وإبراز خصائصه المبزذوا*. 

هذء والحثميات الداخلية: التي تحدد السلطة السياسية داخل الجماعة. قبيلة كانتت م 
عسم وتتظمهاء وهنه الضرورة الخارجية الي مصدرها التهديد الخارجي (ولتضف أيفاً: 
الإغراء والوعود) والتي تدفع الجباعة إلى القيام يرد فمل سياسي. هما ما نعتيه هنا ب «القبيلة» 
كمحدد من تحددات العقل السياسى . وسيتحدد معناها يوضوح أكثر في الفصول الأولى من 
هذا الكتاب. 

- وب والغنيمة» القصد الدور الذي .يقوم به العامل الاقتص ادي في المجتمعات التي 
يكون قيها الاقتصاد قائياً اساسا وليس بصورة مطلقة ‏ على «الخراج» و«الريع»: وليس على 
العلاقات الإنتاجية من مثل علاقات السيد بالعيد والاقطاعي بالقن والرأسمالي بالعامل 
وب «الخراجه نقصد'ليس فقط ما تعنيه هده الكلمة ف استعال الفقهاء المسلمين بل تقصد به 
جميع ما كانت تأخذه الدولة في الإسلام من المسلمين وغيرهم كجباية. فيدخل فينه ما كان 
يعرف اصطلاحاً بالغئيمة والفيء والحزية والخراج وما أضيف إلى ذلك من ضرائب ومكوس + 
سبواء أخدذ ذلك عيناً أو نقدا. ؤيعبارة أعم 'نقصد بد والخراج» هنا ألاداة1 1 ما يقسرضه 
الغالب عل المقلوب من ذعاثئر و؟تاوات وضرائب: دائمة أو موقئةء سواء كان الغالبي أميرً 
أم قبيلة آم دوثة: سواه كان إيتولى أذ ذلك بتفيه أم كان يحصل عليه بواسطة ملتزفين 
ووسطاء من أي نوع كانواء سواء كان المغلوب اتباعاً ورعايا للغالب أم كانوا أجاتب» قبائل 
أو شعوباً او دولا . والفرق بين عفهوم: «اخخراجه كما تتعتعله: هتا'ويبين مفهوم «الضرئبة» 
بالمعني الحديث هو أن هذه تؤخنذ باسم الصلحة العامة وننوع من الرضي وتتحدد بقانون 
ويدفعها الجميع ا في حين أن والخراج» هو أساساء مقدار مفروض 


فين -تعقمن ته عسي / فواقسه مه - 43 .هم .عبوائتاهم عقو ماف وم تروك معلل معنم يع وممعن ‏ 
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تفرضه علاقات القرى فيدفعه اللغلوب للغالب إذعاناً أو صلحاً دون أن يدفع الغالب شيكا. 
أما «الريع» فنقصد به الدخل النقدي أو العيني الذي يحصل عليه الشخص من «متلكاته» أو 
عن «الأمير»ء وبصغة متنظمة ويعيش منه دون الحاجة إلى القيام بعملٍ انتاجي. فكل دخل 
ام (هبات الطيعة, أعطيات الأمير) لا يذل فيه صاحبه جهدا إنتاجيا ولا هو نتيجة امشهار 
هو دريع؛ سواء كان مصدره من داخل البلد أو من خارجه . 


وهكذاء. فنحن نقصد ب «الغتيمة» عنا ليس فقط مصدرها من خراج أو ريع بل نقصد 
كذلك طريقة صرفها وبالخصوص العطاء الذي يعيش منه «أهل الدولة ومن تعلق بهمه بتعبير 
إين خلدون أضف إلى ذلك ما ينتج عن العطاء من «عقلية ريعية» تتعارض تامأ مع العقلية 
الإنتاجية. إذ بينها ترى هذه الأخيرة أن والعائد أو المكب هو تتيجة لحمل انساني منظم وكجزاء على 
الجهد أو مقابل مممّل المخاطر يندرج في تصور متكامل للنظام الانناجيه ترى العقلية الريعية قي العائد 
والمكسب «رزقاً أو حظاً أو صدفة. . . يرتبط بالظروف أو القدر وليس -حلقة قي عملية اتتاجية وما يرط بها 
من جهد وعخاطر ه91 

واذن فنحن نقصد ب «الغنيمة» ثلاثة أشياء متلازمة: نوعاً خاصاً من الدخسل (خراج 
أو ريع)» وطريقة في صرف هنا الدخل (العطاء بأنواعه) وعقلية ملازمة فيا. وتحن إنما 
استعملنا لفظ «الغتيمةه ول نستعمل مصطلحات اقتصادية أخرى لآن موضرعنا ليس تحليل 
الاقتصاد في المجتمع العري. لا في الماضي ولا في الحاضرء وإنفا موضوعنا هو العقل 
السياسي : تفكيراً وبمارسة . واذن فاهتيامنا بالجانب الاقتصادي مقصور على الحالة التي يكرت 
فيها الاقتصاد أحد دواقع القعل السياسي وأحد محدداته, وهذا هو مضمون «الغنيمة». انه 
الاقتصاد مأخوذاً هنا من حيث دوره الفعلي أو المتخيل كمنفعة آنية. 


- وب «العقيدة» لا نقصد مضموئاً معيناً. سواء كان على شكل دين موحى به أوعل 
صورة ايديولوجيا يشيد العقل صرحهاء وإنما نقصد, أولا وأخيراً مفمرش) على صعيد 
الاعتقاد والتمذهب. إن موصوعنا هنا هو العقل السياسي» والعقل السيامي يقوم؛ كما هر 
معروف منذ أرسعلوء عل الاعتقاد ولِن على البرهان» وهو لين عقل فرد بل وعقل 
جماعة». إنه المنطق الذي يحركها كجياعة . ومعروف أن منطق الخراعة يتأمس لا على مقاييس 
معرفية بل على رموز غيالية تؤسس الاعتقاد والإيمان. إن الإنسان يؤمن يممزل عن كل 
استدلال وعن اتخاذ القرار. وقد يتساهل المرء في مسائل المعرفة ولكته لا يقبل أن يمس في 
اعتقاده. قد يضحي بحياته من أجل معتقده ولكنه لا يستشهد قط من أجل إقامة الدليل على 
صحة قضية معرفية. وكبا قال رينان: دنحن لا نستشهد إلا من أجل الأشياء التي ليس لنا عنها معصرقة 
يقيلية : فالداس يمونون من أجل آرائهم [- وهي ظدون] رين من أجل حقائق يقينية» بهونون من أجل ما 
يعتقدون وليس من أجل ما يعرقون. وهكذا قبمجرد ما يتعلق الآمر بامعتقدات قإن الآبة الكبرى واليرعات 


(5) حازم الببلاوي: «الدولة الريعية في الوطن العري.» في: الآمة والفولة والاندماج في الوطن 
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القاطم [- على صحتها والالاص فا) هما أن فوت من أجلها»”». ومن هنا اعتاد الاعتقاد على الرمز 
والتشبيه والمائلة ولي على المبادىء والاستدلال والمحاكمة العقلية. والايديولوجيات: 
كالعقائدء تعتمد «البيان» وقلّا تعتمد البرهانء وكما يقول قرانسوا شاتلي: «ليست هناك 
ايديولوجيات تعتمد الحجج امتلفية وحدها. إن الايديولوجيفت يوصقها محاولات لتنظيم العام تبحث دائياً عن 
عتاصر للمقارنة كي تؤكد أطروحاتها. . . إن الصراع الايديولوجي هوء ني الغالب. صراع من أجل اقرار نوع 
من التشبيهات18'!؟ ومن وراء التشييهات والآمثال تماذج في السلوك والقدوة ‏ 

وإذا كنا نلح هنا عل جانب التمذهب في «الحقيدةه وليس على نوع مضمرنا فلان 
المهم في كل عقيدة. عندما يتعلق الآمر بالحياة الاجتاعية والسياسية» ليس ما تقرره من 
حقائق ومعارف» بل المهم هو قوتها وقدرتها على التحريك» تحريك الأفراد والجياع.ات 
وتأطيرهم داخل عا يشبه «القبيلة الروحيةه, مثل الفِرْقٍ الكلامية والطرق الصوفية والنطوائف 
الدينية وغير هذه وتلك من الجاعات المغلقة. . . ومن هنا الارتباط العضوي بين «العقيدة» 
بهذا المعنى وبين القعل الاجتباعي السياسيء رغم الاستقلال الذاتي الذي تتمتع به والذي 
يعود الى كونها تجد مصدرها في أوضاع اجتباعية سابقة: أي في الماضي. وكيا يقول ماكسيم 
رودنسون فان همن المؤكد أن الضمون العقائد درجة عائية من الامتقلال الذاتي. غير أن الصورة التي يشم با 
تيل عذا الفمرن وتأويله ومتحه الدياة ونعبته وتشرّبه هي التي تنأثر إلى أقصي الدهرد بتموجات الأساس 
الاجتهاعي و50؟». كيا تؤثر فيها أيضاء وهذا ولا يمنبع أت يكون هناك نوع من النباعد بين العفيدة وبين 
المجتمع الذي تعاصرهءء فالعفيدة تتفل بعدورة عرفية تقليدية لأنها خلاصة الحياة الاجتياعية في الأجيال 
له 

ولا بد من الإشارة هنا إلى أن والعقيدةة كبا نستعملها هناء وكيا شرحناها أعلاءء لا 
علاقة لها بالثنائية المعروقة. ثنائية: مادية/مشالية. فنحن لا نطرح المسألة من زاوية السؤال 
التقليدي: آيهيا أسبقء المادة أم الوعي؟ كلا. نحن لا نتحرك في هذا المستوى بل إنما نقصد 
ب «العقيدة فعل الاعتقاد والتمذهب: كما بيناء سواء كان مضمون العقيدة ماديا أم كان 
مثالياً. فالعيال الذين يضربون عن العمل ويحرمون أنفسهم من أجرة يوم أو شهر أو أكثر 
والذين قد يخرجون إلى الشوارع ويعرفون حياتهم لرصاص الشرطة. هؤلاء العمال يأتون 
سلوكاً تحركه فيهم والعقيدة» التي يعتئقونها والقضية التي يدافعون عنباء وهو سلوك لا يختلف 
عن حيث كونه تضحية من أجل «العقيدة» والقضية عن السلوك الذي يصدر عن ذلك 
الشاب الذي يتقمص شخصية خالد ين الوليد أو الحين بن على والذي يقود شاحنة ممملة 
بالمتفجرات بهاجم بها العدو وهو يعرف أنه أول من سيفجره الديئاميت» لا بل هو يؤمن بأنه 
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القبيلة» الغنيمةء العقيدة, ثلاثة ومفاتيح» نقرأ بواسطتها التاريخ الياسي الحري. 
نهي إذن محددات:«العقل؛ المباطن هذا التاريخ: العقل اليامبي العربي. وإذا كنا قد تحدثنا 
عن هذه امحددات بالترتيب المذكور فإن ذلك لا يعني أنها من حيث الأهمية الفعلية هي 
كذلك. إن أهمية هذا المحدد أو ذاك تختلف من حالة لأخرى ومن عصر لآخر. وإذا كان من 
الممكن القول»ء إجالاء إن العقل السياسى العربي كان يتحدد في العصر الجاهلي بالقبيلة 
والغنيية ساسأ وفي عصر التبوة بالعقيدة أولا» وإن هذه المحددات الثلاثة قد تداخلت ممع 
بعضها خلال دولة القتوحات. مع بروز دور القبيلة في العصر الأموي ودور العقيدة في العصر 
العباسي الأول. قإن مضمون هذه المحددات قد اختلف عن ذلك في العصور اللاحقة. 
ونعني ب «المضمونه هنا الجاتب الرمري منه خخاصة. وهكذا ف والقبيلة: قد تكون ما يرمز إلى 
العصبية للأهل والعشيرة أو التعصب للجتس أو الموطن أو للثقافة أو للتاريخ. كيا قد تكون 
مر للغنيمة أو تكون «الغنيمة: مر ها. سواء على مسنوى مصلحة الفقرد أو مصلحة 
الجياعة. كيا يختلف المضمون الرمزي ل العقيدة» إذ يسع أو يضين باتساع أو ضيق «القيلة 
الروحية». التي يجسدها. وني جميع الحالات يبقى قصل الاعتقاد هو المهم وئيس عضمونه. 
وبعيارة فلسفية يمكن القول مع شيء من التجارز إننا نستعمل هذه الألفاظ (قبيلةء غنيمة» 
عقيدة) بالعنى الترنددنتالي. قريب من ذلك الذي يعطيه الفيلوف الألماني كانط 
للمقولات» أي بوصفها مفاهيم أو قوالب ‏ لا نقول قبلية وسابقة على التجربة كيا يقول كانط 
بالنسية لمقولات «الغهم»- بل نقول: سابقة للفعل اليامي.. تؤسسه وتمده بالطاقة 
الضر ورية له كفعل تضحية وكفعل تحريض. وبعيارة أخرى إنها آشيه بالدوافع اللاشعورية 
التي تؤسس السلوك في نظر علياء التحليل التفمسي ولكن مع هذا الفارق وهو أن الأمر لا 
يتعلق بمعطيات سيكولوجية بلى ببنية رمزية دمكانها ليس العقل ولا الفهم ولا اللاثعور بل 
مكانها في «الممخيال الاجتباعي». إنها عبارة عن «لاشعرر سيامي: يحرك هذا المخيال الذي 
يمرك بدوره الفعل السيابي لدي الجياعات والأفراد. 


هذا عن محددات العقل السيامي العربي في الحضارة العريبة الإسلاميةء» موضوع 
بحثنا. أما تجلياته قهي صنفان : نظرية وعملية. 3 النظرية فهي الايديولوجيا السياسية وقد 
عرضنا لما في فصول خاصة (القسم الثاني من الكتاب». وأما العملية؛ وهي الأحداث 
الياسية, فقد عرضناها موزعة حسب نوع التحديد الغالب فيها: فيا كان يتحند بالعقيدة 
اساساً عرضتاه تحت عنوان «العقيدة», وما كان يتحدد بالقبيلة أدرجناء تحث عنوان والقبيلة» 
وهكذا. . . وبالجملة تختلف أهمية هذا المحدد أو ذاك حب ما إذا كان الأمر يتعلق بمرحلة 
والدعرة» أو بمرحلة والدولة». قفي مرحلة الدعوة ‏ سواء الدعوة المحمدية أو الدعوات 
الإصلاحية الأخدرى التي تستلهمها والتي عنرف التاريخ العربي كثيراً منبا يكون الدور 
الأسامي ل والمقيدةة. أما في عرحلة الدولة فالدور الرئيسي تقوم به والقيلة» في طور النشاقء 
أما الأطوار الأخرى اللاحقة فالمحرك الأسإسي فيها هو الغنيمة». هذا يشكل إجالي عام. 
أماعا يسمى ب «التحديد النهائي: فهو ل «العقيدة» عند صاحب الدعوة وجماعته الأولىء أما 


٠ 


عند خصومهء وكذا في مرحلة الدولة بمختلف أطوارهاء فهو ل دالغنيمة»: وغالباً ما تبهنا إفى 


هذا ولا بد قبل أن نختم هذا المدخل الطويل المتموج*؛: من تسجيل ملاحظعين: 
الأولى تتعلق بمسألة البداية. لقد اتخذنا من عصر التدوين: العصر البامي الأول. بداية 
لتكوين العقل العربي ‏ العقل «المجرد: ‏ عقل تبويب العلم وتدوينه وإنتاجه. وقد بررنا هذا 
الاختيار بما فيه الكفاية في الجزء الآول من هذا الكتلب”2. أما بالتسبة ل والعقل اليابي» 
في الحضارة العربية الإسلامية فقد جعلنا البداية هي انطلاق الدعوة المحمدية. وهذا ثي» 
يفرض نفسهء فموضوع العقل الياسي هو المارسة السياسية المنظمة ويس انتاج المعسرفة 
المقعّدة المقلنة. والمارسة السياسية في الحضارة العربية الإسلامية بيدأت مع ظهور الإسلام. 
وقد بينا في الفصل الأول كيف أن خصوم الدعرة الحمدية قد مارسوا الياسة ضدها منذ 
مراحلها الأوفى لكونهم رأوا فيها مشروعاً سيامياً يهدد مصالحهم ونفوذهم . 

أما الملاحظة الثانية فتتعلق بطريقة العرض والتحليل التي اعتمدناها. لقد فضلنا 
توظيف التصوص إلى أبعد مدى: أول لآن النص التاريخي نص سياسي؛ سواء كان وثيقة 
(نخطية. رسالة. . .) أو كان خخطاباً أنتجه المؤرخ أو رواية رواها اللعاصر للحدث أو القريب 
منه. وئيس هناك في نظرنا ما هو أفضل من اسمار النص السيامي عند دراسة العقل 
السيامي . ثائياً لأننا نؤمن بأهمية اعتراد النصوص في المرحلة الراهنة من تطورنا الفكري؛ فهي 
وحدها التي تكبح جماح الرغبة وتضع حدا للاستهتار في الكتابة. إن الكتابة وعلى بياض» - 
بدون استشهادات ولا إحالات ‏ لا تكون كافية ولا في مآأمن من وإطلاق الكلام على عراهئهة 
إلا إذا كانت التصوص معروفة ومتداولةء وهذا ما ليس متوافراً لدينا بعد. لضف أخيراً 
الحاجس التربوي الحامر في عمتلف كتاباتنا. إن هذا الكتاب يتجه بالخطاب» مثله مثل كتبنا 
الأخرى, إلى قطاع واسع من القراء معظمهم طلاب أو في حكم الطلاب. ونحن نعتقد أن 
حاجة طلاينا إلى كيفية اسكيار النصوص استغارا متبجيا لا تقل عن حاجتهم إلى التحليل 
الذي يفتح أمامهم آفاقاً جديدة» ولذلك حاولنا الجمع بينهها ‏ 

هل نحتاج إلى القول إن هذا العمل جرد بداية وتدشين يكتنفه حتياً ما يكتنف كل 
عمل عاثل من قصور وتقصير وأخطاء. 

عسى أن تكون أخخطازنا الكبيرة سبل لغيرنا إلى تجاوزها إلى أخطاء أقل وأصفر. والله 
ول التوفيق - 
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(44) كان هذا المدخل في الأسل موزعاً على مقدمة وأربعة فصول كانت تشكّل القسم الأول من الكناب 
ثم عدنا فاختصرنا ذلك كله في هذا الدخل رغية في التتخقيف من مسخامة الحجم وتكاليف الطيع . 
(45) الجابريء مكوين العقل العربي؛ القم الآول: الفصل الثالك 


م 


القمهالأول 
مع1لذدامتت 


الفصصّل الاول 
مِنَالتعشوة إلى ال دولخ : 


هدفنا من هذا الفصل ليس عرض العقيدة الإسلامية فهي معروقة: والكتاب موجه 
الوب اند يم خيعاءزرماء ى ار نينا كت ها ييمنا من الدعوة 
المحمدية هنا هو المظهر السيامي» فيها. ولكي نكون أكثر وضوحاًء ورفماً لكل غموض أو 
التباس. تقول منذ البداية إننا تقصد ب «المظهر السيامي» في الدعوة المحمدية: ما كان لها من 
دور في تشكيل المخيال الاجتياعي السيامي للججاعة مع به 
ردود القعل ذات الطابع السيامي لدى خصمهاء الملآ من قريشء من جهة ثانية. أما مسألة 
ها إذا كانت الدعوة ا محمدية قد حملت منذ منطلقها مشروعاً سياسياً معينأء هوذلك الذي 
حققتهء أي إنشاء دولة من العرب تقوم بغزو فارس والروم. . . إنشخ. فهذا من الأمور الي 
دقيها نظرهء كيا يقولى القدماء. 

تعلاء تذكر المصامر التاريخية ما يفيد أن الدعوة المحمدية كانت تحمل منذ بدايتها 
مشروعاً حبنت واضحاً هو القضاء على دولي الفرس والروم والاسيلاء على ونون ا . 
يروي المؤرخون عن شخص اسمه عفيف الكبدي أنه قال: وكنت امرأ تفجرأ ققدمت مكق أيام 
الحج, فآتيت العبلس [عم النبي]» غبينها تحن عنده إذْ خرج رجل فقام تهاء الكعية بصليء لم حرجت اصرأة 
تصل معه ثم خرج غلام يصل معهء فقلت : يا عباس ما عدا الدين؟ فقال: هذا محمد بن عبد الله ابن أي 
زعم أن الله أرمله وأن كتوز كسرى وقيصر ستقمح هليهء وهذه امرائد ديية آمنتٍ بهء وهذا الغلام علي بن 


أبي طالب آمن به وايم الله ما أعلم على ظهر الأرض أحدأ على هذا الدين إلا هؤلاء الثلاثة, فقال: عفيف: 
اليتني كنت رابعأء". 


(1) أبو الحسن علي بن محمد بن الأثيرء الكامل في التاريخء 18 ج (ييروث: دار القكرء 1908): 
اج اا صن لل 


فيكف 


واضح من هذا الخير أن الدعوة المحمدية قد أفصحت عن مشروعها الياسي. وهو 
الاستيلاء على «كنوز كسرى وقيصر» (دولة فارس ودولة الروم البيزتطيين) منذ أيامها الأولى + 
أي منذ أن كان عدد المؤمتين بها ثلاثة فقط : الرمول وزوجته حديجة وابن عمه عل بن أبي 
طالب الذي كان يعيش ممه في بيه طفلاً في حدود العاشرة من عمره. ولكن هذه الرواية 
عرضة للطعن فيهاء ذلك لأا نذَكَرُ في معرض الحديث عن «أول من أسلم». وهذا موضوع 
اثير لاحقاًء ف أوائل العصر الأموي حينم قام الخلاف بين دأهل الجماعة» وبين «الشيعية: 
حول أبيهما كان أحق بأن يخلف النبي : أبو بكر أم علي. ومن جملة دالآدلة؛ التي يزكي بها كل 
طرف رأيه «انسيق: إلى الإسلام . ومن هنا انقسم المسلمون» أصحاب التواريخ والنسيرء إلى 
فريقين: فريق يقول بأن أبا بكر كان أول من أسلم من الرجال» وهم السنة عمومأ. وفريق 
يقول إن أول من أسلم بعد ختديهة هو علي بن أبي طالب. وهؤلاء هم الشيعة. والرواية التي 
أثينا بها أعلاه واضح فيها أنها نما تريد أن تقرر أن علي , بن أي طالب هو أول من أسلم من 
الذكورء وبالتالي فهو أحق بأن يخلف النبي. أما العناصر الأخمرى في الرواية بما في ذلك 
#كنوز كسرى وقيصره فهي ليت من أجل عا تنطق به بل من أجل ما وتشهد لهو. 

غير أن هذه الرواية ليست الوحيدة التي تشير إلى ١كنوز‏ كسرى وقيصر»ء أي إلى ما 
يمكن أن يعتبر المشروع الياسي للدعوة المحمدية . ذلك أن كتب السيرة تذكرء في سياق 
مختلف تماما. أن النبي (ص) قال لزعياء قريش عندما ذهبوا يشتكون منه إلى عمه أبي طالب» 
قييل وفاة هذا الأخير: «دكلمة واحدة تمطوتيها تملكون بها العرب وتدين لكم بها المجم»”؛ (كلمة ولا 
إله إلا الله : اعتناق الإسلام. فرفضوا). وتذكر نفس المصادر أن أبا جهل بن هشام وهو من 
لل خصوم الدعوة المحمدية, قال لجماعة من قريش التي كانت معه يوم ذهبوا لقل 
الرسول (ص) ليلة الهجرة إلى المدينة : «أن محمداً يزعم أنكم إن تابعتموهُ على أمره كتتم ملوك العرب. 
والعجم . . .6”*. ويروي المفسرون بصدد قوله تعالى: يؤقل اللهم مالك املك تؤني الملك من تشام 
وتترع الملك عن تشاء» (آل عمران 57/7) : «أن رسول افة (صن) حين افتح مكة وَعدَ أَمُنَُ ملك فارس 
والروم غقال المنافقون واليهود: هيهات هيهات من آين لمحمد ملك فارس والرومء هم أعز ولمتع من 
ذلك 


وهتاك من الأخيار والسروايات ما يقدم النبي (ص) في صورة الغازي والقائج د من 
ذلك حديث ينب إليه فيه أنه قال: «جعل ررقي تحت غل رعي,'. ومن ذلك أيضاً ما يروى 


(5) أبو محمد عبد الملك بن حنام؛ السيرة النبوية؛ نحقيق مصطفى السمًا [وآخرون]» سلسلة تراث 
الإملام؟ ١‏ (القاهرة: مطبعة مصطفى الباني الحلبي ء وداني ج كك صن 119 

(8) أبو جعغر محمد بن جرير الطبري. تاريخ الآمم والملوك. ط + 8 ج (بيروت: دار الكتب العلميةء 
لاحل اج ل ص لااه. 

(2) أبو الفاسم جار الله محمود بن عمر الزتخشري. الكشياف عن حطاتق الشزيل وعيون الأقاويل في 
وجوه التأويلء 4 ج (بيروت: الدار العالية. [د.ت., ])ء ج 1 صن 171. 

(ه) تقس الرجع. ج 1. ص 158 


مه 


بصدد مفاوضاته مع القبائل التي كان يعرض نفسه عليها بعد أن أيس من قومه فريش+ ققد 
عرض نفسه على + ني عامرين صعصعة وشرح هم دصوته: وقد أجابه رجل منهم اتقو 
«ارآيت إن تحن بايحناك على آمرك ثم آظهرك لله على من خحائفك أيكون لنا الأمر من بعدك. قال: الآمر لله 
يضعه حيث يشاه ‏ فقال له: انتَهُنْكُ تحورنا تلحرب دونك, فإذا أظهرك الله كان الأمر لخيرناء لا حاجة لنا 
بامرك . فابوا مليه»”©. وهناك روايات أخرى حول مفاوضات سياسية من هذا القييل مسنذكرها 

إذن: تجمع الروايات على ما يفيد أن اللدعوة المحمدية كانت ذات مشروع سيامي 
واضح رافقها منذ منطلقها وبقيت محتغظة به وتعمل من أجله إلى أن حققته . ومع ذلك فحن 
نتحفظ من آخذ هذه الروايات كأساس للحكم بأن الدعوة المحمدية كانت ذات مشروع 
سيامي منذ البداية يتمثل في انشاء دولة عرببة والقيام بفتج أراضي فارس والروم . ذلك لأنه 
يجوز أن تكون هذه الروايات التي دونت بعد قيام الدولة العربية الإسلامية وفتح أراضي 
فارس والروم تتحدث عن الدعوة المحمدية من منظور ما حققته عندما حولت إلى دولة. 
والحديث عن المافيء أو بصيغة الماضي» بواسعلة ما حصل في الحاضرء نوع من «التجوزه 
سائد في كلام العرب. 

ومهيا يكن. وسواء كان هذا الاعتبار كافياً لترير تحفظنا أم غير كاف فإننا سْفْقدُ 
الدعرة المحمدية جوهرها وروحهاء أعني كونما دعوة دينية أولا وأخيراء إذا نحن أخمدنا تلك 
الروايات والأخبار على حرفيتهاء وهي تقدم لنا الرسول ( ص) كقائد عسكري أسس 
امبراطورية. كلا. إن الرسول كان يؤمن إهاناً عميقا لا يتزعزع بأنه نبي يوحي الله إليد. 
ومكلف بتبليغ رسالةء كما أن اللمماعة الإسلامية الأولى كانت تصدقه وتؤمن به بوصفه 
كذلك. ثم إن الإسلام, وأعني الاستجابة تلدعوة المحمديةء كان شرطه الضروري والكاقي 
ولا يزال: «الإيمان بالله وملائكته وكبه ورمله واليوم الآخخرة. ونيس في القرآن قط وهو ا مرجع 
المعتمد أولدٌ وأخيراء ما يفيد أن الدعوة للحمدية دعوة تحمل مشروعاً سياسياً معيناً. ٠‏ تعم 
هناك آية الإذن بالقتالء وقد نزلت عندما كان النبي يستعد فلهجرة إلى المدينة بعد اتفاقه ممع 
أهلها على أن ينصروه ويحاريوا معبه: اين لُونَ بأمم ظُِموا ون لله على تصرعم تقديرء 
الذي أخرجوا من ديارهم بغير حتق إل أن يقونوا 3 :دولا دفمٌ الله اناس 5-5-0 
صو بيع وصلوات وماجدٌ يُْكرْ فيها اسم الم كثيراً. وَلتَصْر الله من ينصيرًء إن 
إن 2 هم في الآأرض أقاموا الصلاة وآتوا لكك وأمرو؟ بالعروف ويا م الذكر وف حاف الأمور» (الحج 
ا 11) . ولكن التَمْكينَ والنصر هنا هما للدّينِ وليس لمشروع سياسى يمكن الحديث 
عنه بمعزل عن الدين. 


هذه التحفظات لا تمنع إطلاقاً ص قزاءة الدعوة المحمدية قراءة سياسية من نوع ما. 
ذلك لأن خصوم هذه الدعوة. وهم الملا من قريش» قد قراوها منذ البداية قراءة سيامبية 


(6) ابن عشام. السيرة النبوية. ج 1 ص 155 . 


إلى 


فيارسوا السياسة ضدها. انهم رأو! فيها دعوة تتهدف الاطاحة بما كان يشكل أساس كيانهم 
الاقتصادي » وبالتاني سلطتهم السياحية بل وجودهم ذاته. إن الحجوم على الأصتام والدعرة 
إلى عبادة إلهِ واحجدء حتى ولو كانا صادرين من موقع «العقيدة؛ فقط كما فعلت الدعوة 
المحمدية. معنهما الدعوة للاطاحة ما كان يشذ القبائل العربية إلى مكة للحج وها يزئبط به 
هن تجارة, وبالتائي القضاء على مصدر سلطة قريش» سلطتها الاقتصادية والسياسية. هذا من 
جهة ومن جهة أخرى لم يكن من الممكن أن تب تبقى الدعرة المحمدية وسلبية» أمام ممارسة 
قريش السياسة ضبهل بل لقد كان من الضروري» وهذه هي سنة الحياة, أن تحاربها يتفس 
سلاحهاء أو على الأقل كان لا بد لما من أن تجعل السلاح السياسي من جملة أسلحتها ‏ 
وذلك ما حصل فمل. 


وهدَفُنا من هذا القصل هو إبراز عذين الجانبين معأء على مستوى ما تدعره هاهنا 
ب والعقيدة نقصد إبراز والسياسي» فيا هو ديني» قي طرني الصراع: الدعرة المحمدية 
والمقاومة الفقرشية ها. 


كه 


موت الدعوة المحمدية: كي] هو معروف, بمرحلتين رئيسيتون في مسار تطررها من عمرد 
الدعوة إلى تأسيس دولة: مرحلة مكة ومرحلة المدينة. ويما أن القرآن قد تزل مُتَجياء اي 
مقيا إلى أجزاء (آيات وسور) نؤلت؛: في معظمهاء بمناسبة حوادث ووقائع, فقد اتقسم 
القرآن أيضاً إلى فسمين: قسم نزل بمكة وقسم نزل بالمدينة. كانت مرحلة المدينة كيا سترى 
هي مرحلة تأميس دولة المؤمنين بهذه الدعوةء ولذلك كان النطاب فيها إلى «الذين آمنواء 
خخاصة؛ أي إلى الجماعة الإسلامية التي تشكلت من المهاجرين والأنصار مكونة نواة «الأمة» 
التي قامت فيها وعليها «الدولة». أما في مكة ققد كان الخطاب فيها بصيغة ويا أبها اناس" 
خاصةء والمقصود عملياً هم سكا مكة لا بوصفهم قبائل بل بوصفهم أفراداً يطلب منهم 
الايمان بمحمد (ص) وبما أنْزل عليه والانضيام إلى من سبقوهم في الايمان؛ إلى أصحابه أى 
صحابتهء النين كانوا قد أخذوا يشكلون الجباعة الإسلامية الأولى. 

حور «العقيدة» في تكرين العقل اليامي العربي في هذه المرحلة يجب أن يلتمس أساساً 
عند هذه الجراعة الإسلامية الأولى التي كانت «جماعة روحية». بمعنى أن الشيم الوحيد الذي 
كان يربط أفرادها بعضهم بعض هو الايمان بالله وبرسوله ويما يوحى إليه. ان هذا لا يعني 
ان «العقيدةة» لم يعد لها دور في مرحلة الآمة /الدولة, في الدينة. كلا. كل مافي الأمر هر 
أنه في المرحلة المكية لم يكن عناك ما يجمع بين أفراد الجماعة الإسلامية التي كانت آخدة في 


(7) وضع الغدعاء مقاييس للتمييز بين القرآن المكي والقرآن المدتي من ذلك قوهم إن ما كان من الغرآن 
ب فيا أما الذين آمنوا» قهر مدني وما كان ب لإيا أيها الناس» فهو مك . انظر مثلا: بدر الدين محمد بن عيد 
الله الزركشيء البرهان تي علوم القرآن (بيروت: دار المعرقة؛ [د.ث .])؛ ج ١‏ ص 148 
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التكون غير «العقيدة». أما والقييلة» و«الغئيسة:. خلال هذه المرحلة ‏ المكية ‏ قإن دورهما 
كان أكثر تأثيراً ويروزا في صفوف و«الآخرع الخصم: الملا من قريش. وإذن ف «المقهل 
السياسي العري» كان يتحدد في المرحلة المكية من الدعوة الحمدية كما يلي: «العقيدة» في 
طرفء و«القبيلةة ووالغتيمة: في طرف آخخر. والصراع السيامي بين الطرقين كان في جملته 
عبارة عن صراع العقيدة مع «القبيلة» ودالخنيمة»» ولكن دون أن يعني ذلك غياباً مطلقاً 
هاتين في صف العقيدة». لقد كان هيا شكل من الحضور. ايجابي بالنبة ل والعقيدة» إلى 
جائب دورهما الأسامي اللبي المضاد كبا ستتبين ذلك في حينه. اما الآن فيهمنا في عذه 
الفقرة أن نتعرف على الكيفية التي مارست بها «العقيدة» دورها في تكوين الجراعة الإسلامية 
الأولى وعقلها السيامي . 

تخيرنا كتب السيرة النبوية أنه بيئها كان محمد بن عبد الله بن عبد الطلب بن هاشم بن 
عبد مناف بن قصي . . 5 يتحنث (أو يتحنفء من الحتيفيةء أي يجاور ويتعيد) في غار حراء 
قريباً من مكةء عملت شهراً من كل منةء ووكان ذلك ما تحنث يه قسريش في اللباهلييةع9 إذا به 
ذات يوم. وقد بلغ أربعين منة هن عمره؛ يسمع بينها كان نائا هاتفاً يي به: قراف 
فيجيب: >ماذا اقرأ؟؛. ققال ذلك الهمائف: طاقرأ باسم ربك القي خلق. خلق الإنسان من ملق . 
اقرأ وربك الأكرم الذي علم بالقلم, علم الإنسان هالم يعلم» ١(‏ صورة العلقي ١/45‏ 6)*", 
وعندما انتهت هذه التجرية الأولي التي كانت شديدة عليه هب من نومه فخرج من الغار إلى 
وسط الحيل» وإذا به يسمع صوتا من السماء يقول: «ياتحمد أنت رسول الله وأنا جبريل”2. 

أخبر محمد زوجته خديجة بما حدث فصدقته وكانث أول هن آمن. ثم شاع الخبر فٍ 
مكة فكان من أهلها عن تلقاه بنوع من التحفظ, وكان منهم من واجهه بسخرية واستهزاء 
فقالوا عن محمد إنه كاهن أو ماحر أو مجنون؛ فجاء بجبريل يحمل الرد على هؤلاء في صيفة 
قسم وتأكيد: «ن, والقلم وما يسطرون. ما أن بنعمة ربك بمجتون. وإن لك لأجراً خير بمنون. وإثنك 
لمل خلق عظيم. فسنبصر ويصروذ يكم القدون. إن ربك هو أعلم من ضسل عن سييله وهو أعلم 
بالمهدين» (؟ القلم 7-1/778)م وبينا كان محمد (ص)ع مُرُمُلاء متلففاً بثيابه يفكر في هذه 
التجربة التي ملكت عليه كل نفسه. إذا بجبريل يأتيه مرة أخصرى ليخاطيه: ويا اما المزسل قم 
الليل إلا فليلا» تصفه أو اتقصن مته قليلاء أو زد عليه ورتل القرآن ترتيلاء» نا سنلقي عليك قولا ثقيلاء وهل 
هناك أثقل من القول الذي يحمل «الأوامر والتواهي التي هي تكاليف شاقة ثقيلة على الكلفين»؟10. 


(8) ابن هشامء تقس امرجم جج 1د عن 1176 

(4) الرقم الأول قبل اسم السورة يشير إلى رتيب السورة حسبب تاريخ إلدزول والثاتي إلى ترتيبها في 
المصحف والرقم نو الأرقام التالية له تشير إلى الآبات. وقد اعتمدنا في تونب السور حسب تاريخ النزول على 
كل من: الزركشي. تفس المرجع . وجلال الدين عبد الرمن بن أبي بكر السيوطي . الإتضان في علوم الفرأن 
(القاهرة: مصطقى الخليي وأولافب :)1151١‏ وهو فرتيب تقريبي ولكنه مقيد. 

.1517 ابن هشام؛ نفس الرجع. ج 1ء من‎ )٠١( 

. 199 الزتخشري. الكشاف عن حفائق التتزيل وميون الأقاريل في وجوء التأهيل» ج 5 ص‎ )1١( 
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. نم يطلب منه أن يواصل ذكر ربه ولا يبتم بالمستهزثين من قريش: (واقكر اسم ربك وتيشل إليه 
تتيلاء رب المشرق والمغرب لا إله إلا هو فاتخذه وكبلاء واصبر على ما يقولون واهجرهم عجرا جيلا» ( 
المزمل ١/9”‏ - ١٠)ء‏ أي انصرف عنهم وتهنب الاصطدام معهم. إن هذا يعني أن الدعوة 
يجب أن تبقى في هله المرحلة سرية ومسالمة. 


ولكن قريشاً لا تكف عن الكلام في جالهاء فحادث البرة لين بالحادث الذي 
يسمع الناس عنه في الصباح لينسوه في المساء. تقد واصلت قريش إذن الكلام فيه والتعليق 
عليه فكان منهم من قال إنه نوع من الكهانة وكان منهم من قال إنه الحر بعينه. ويسمع 
محمد (ص) ذلك ويشق عليه الأمر فيذهب قاصدا منزله حسب رواية. أو غار حراء حسب 
رواية أخرى» ويتدثر بثيابه كبا كانت عادته عندما يعاني من موقف صعب فيأتيه جبريل يحمل 
إليه هذه المرة الآمر بالشروع في بث الدعوة: ؤياائها اللدثر. قم قأتذر. وربك فكبرء وثيابك قفطهرء 
والرجز فاهجر [الأصنام]: ولا تن تستكثر [لا تعط شيعأ من عبادة أو صبر على الأقى لتعللب أكثر مند]ء 
ولربك قاصير. نإذا ثجر في الناقور. فذلك يوم يوم عير؛ على الكافرين غير يسير» (4 المدثر 
4ه 

ويسترسل الوحي على هذا المنوال: آيات قصيرة وقليلة تخاطب محمداً (ص) تؤكد نبوته 
وتشهد بسلامته بما يرمونه به وترد على ما يتحرض له من شتم أو طعن. ثم ينقطع الوحي بعد 
ذلك لفترة» تقدرها الروايات بسنتين ونصف”"؛ ويشتد وفع ذلك على التبي (ص) وعل 
زوجته خخديجة التي لم تتالك من القول اشقاقاً عليه : دما أرى ربك إلا قد قلاك256, أي تركك 
وتخل عنك. ويتكلم الناس في ذلك ومنهم زوجة عمه أبي هبء واسمها أم جميل وهي أت 
أبي سفيان: وكانت من المستهزئين بهء فقالت له: وإني لأرجر أن يكرن شيطانك قد تركك»29 
ولكن رجاءها سيخيب . تقد جاءه جبريل بسورة الضحى تحمل إليه القّم بأن الله ما ودّعه 
وما قلاه: «والضسيٍ واثليل إذا سجى ما ودصك ريك وما قلى, وللآخرة خير لك من الأوى. ولسوف 
يعطيك ربك قترضىء ال يجدك يتيا فآوى مات أبوه وهو جتين في يلن أمه ومانت أمه وهو لبن ثياني صنين 
فكفله عمه آبو طالب] ورجدك ضالاً فهدى. ووجِنَّك عائلاً قأغنى [آغتله بمال خدية زوجت:*5 وكانت غنية 
تستاجر الرجال قي ماطاء وقد بلغها حسن سلوكه فعرضت عليه أن يخرج في مال لها إلى الشام تفجراً ظمل : ثم 
تطور الأمر لل أن عرضت عليه الزواج بل وكان ذلك قبل تزول اوخي علب وعسره خسة وعشرون انا 
وغمرها حي أربعون منة] قأما اليتيم فلا تقهرء [وقد كنت يني] وأما اافسائل قلا تنبر [وقد كنت تقبرا] وأما 
ينعمة ربك فحدث [نعمة النيوة)» ( 1١‏ الضحى 1/937 .)١1‏ 


ويتواصل الوحي بعد ذلك والرسول (ص) يقوم بالدعوة سراً متجباً الصدام مع قومه 
فآمن به ابن عمه علي بن أب طالبء» وكان طفلاً صغيراً في الماشرة من عمره وكان يعيش 


)١7(‏ أبو القاسم عبد الرحمن بن عبد الله الهبلي: الروض الأنف في تفسير السيرة النبوية لآبن خشابء 
ذا (بيروت: دار المعرقةء (دات. ]ا ج كءا من 141 

889 الطري» تاريخ الأمم والمموك, ج 1 من‎ )١5 

(14) السهيليء تقس المرجع. ج ذ3ء صن 581 

.7١5 الزعمثشري. الكشاف من -حظاتق الننزيل وعيون الأقنريل في وجوه التأويل:ء ج 4 . مى‎ )١6( 
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معذ في بيته إذ ذه من عمه تخفيفاً عليه وكان كثير العيال فقيراً؛ كما أمن به زيد بن حارثئة 
وكان عبداً أعطاه لخديجة زوجته ابن عمّها الذي كان يتاجر في الزقيق» فرآه الرسول عندها 
فاستوهبه منبا قوهيته له فأعتقه وتبناه وكان ذلك قبل الوحي”. وكان أبو بكر بن أبي قحافة» 
من قبيلة نَيْم القرشية الضعيفة, ثالث الثلاثة الآوائل الذدين آمنوا به وصِدُقوا بعد خديجة. 
وبينها كان على بن آبي طالب وزيد بن حارثة غلامين في نحو الماشرة كان أبو بكر كهلا في 
الثائية والثلاثين من عمرء لا يصغر النبي إلا يسنتين. كان أبو بكر إذن همو الرجل الوحيد 
الذي أسلم بعد خديجة وكان له دور هام واسامي في الدعوة المحمدية وكان صديقاً للنبي منذ 
العميا: دفلا أسلم أبر بكر رقي اله عته أظهر إسلامه ودعا إلى الله وإلى رسولهء وكان ابو يكير رجلا قالفاً 
لقومد يا سهلا. وكان أنسب قريش لفريش» واعلم فربش بباء ويما كان فيها من خبير وشر» وكان رجلا 
اجر ذا ملق ومعروف. وكان رجال قومه يأنونه ويالقوته لير واحد من الأمر لعلمه وتجارئه وحن هالستهء 
فجعل يدعو إلى الإسلام من وثق به من قرمه ممن بخشاه ويعجلس إنيههء فأسلم على يده عثمان بن عفان 
من بتي أميةء وكانوا من أقوى قبائل قريشء والزبيرين العوام من بنى أسد وهو اين عمة 
رسول الله (ص). وعد الرحمن بن عوف من بني زهرة ومعد بن أبي وقاص من زهرة 
كذلك» وطلحة بن شبّيد الله من تيم قبيلة أبي بكر «فجاء بهم - أبو بكر إلى رسول اله (ص) حون 
استجابوا نه فاملموا»"©. والجدير بالإشارة هنا أن هؤلاء كانوا جميعاً شباناً وكان بعضهم 
آحداثاً: : كان عثيان أصغر من التبي بستة أعوام. أسلم في الرابعة والثلاثين من عمره وكان 
رع را عرف ا 0 أسلم في الثلاثين من عمره. أما طلحة وسعد 
والزبير ير فكانوا جميعا في ممن علي بن أبي طائب إذ ولدوا معه في عام واحد وأسلموا وعمرهم 
عشر سنوات. إذن ثلاثة شبان وأربعة أطمال معهم زيد غلام البي. أولئك كانوا هم النواة 
التي تأسست عليها المسماعة الإسلامية الأولى.. ثم أسلم بعد هؤلاء شبان آخخمرون من أبناء 
القبائل القسرشية وآخصرون «مستضعفون» من العبيد أو الموالي مثل عبار بن ياسر حليف بني 
مخزوم وصهيب بن سنان جليف بني تيم وبلال الحبشي وغيرهم*". 

كانت المرحلةٌ التى عرضنا ها عرحلة تكوين الجباعة الإسلامية الأولى. وقد كان الدور 
الأساسي في انشائها ل «العقيدةه. أما والفبيلة» ووالغنيمة» قلا يكاد يظهر لما أثر. ولذلك 
سنركز أهتيامنا في الفقرة الموالية على الكيفية التى نشكل ببا وعي هذه الجباعة. جماعة 
الدعوة / العقيدة . 


عه 


كيف تشكل وعي المياعة الإسلامية الأولى؟ كيف نيد مخمالهم الاجتياعي السيامي من 
خلال التشيع ب «العقيدة»؟ 


(15) ابن هشام, السيرة التبوية. ج ١‏ ص 529 - 548 
(07) تفن المرجمء ج 3١‏ صن 44 ب 199 
(14) نفل المرجعء ج ١‏ ص 583. 


فبية 


المصادر القدعة لا تعفنا بالجواب عن هذا السؤال الذي لم تكن تطرحه. لكونه لى 
يكن يدل في دائرة اهتيامات أصحابها ولا كان من الأسئلة التي يمكن أن تطرح في 
عصرهم. إن سؤالنا ذاك نابع من اشكالياتنا الفكرية نحن أبتاء القرن العشرين. وهو سؤال 
لم يصبح قابلا للطرح إلا في المرحلة التي نعيشها نحن من تطور الفكر البشري . ومع ذلك 
يمكن أن نلتمس جواباً تسؤالنا من القرآن الكريم إذا تبعنا آياته وسوره حسب تاريخ نزوها. 

كانت الآيات الأولى التي نزلت من القرآن تتجه بالخنطاب كما رأينا إلى محمد (ص) 
تبشره بالرسالة تممه أثقلهاء وتؤكد له نبوته وسلامة عقله وحسن خلقه؛ وترد على قريش 
فيما تطعن به عليه. . ثم يلها آيات وسور تعرض باقتضاب لآسس العقيدة الجديدة: 
وما التأكيد على وحدائية اللهء لا شريك لهء خالق السماوات والأرض . - إلخ من 
جهة, والاعلان من جهة أخرى على أن بعد هذه «الحياة الدنيا» حياة أخرى يجارى الناس 
فيها على أعيالهم في الحياة الأولى: فريق في المنة. وقريق في الثار. وقد ركز القرآن على هده 
القضايا الثلاث, الوحي والتوحيد والآخرةء في المرحلة الأولى التي نتحدث عنهاء وذلك 
باسلوب بياني بليغ يعتمد التكرار والجمل القصار وتوعا من السجع خاصاً مع صور قنية 
ومشاهد حية تجعل منه أرقعم درجات محر الييان25. 

وانه لا لا شك فيه أن أسلوب القرآن. أعني نظمه وبلاغنه. كان مما أبهر قريشاً إذ 
وجدوه يرقى كنيرا على سجع الكهان وقصائد الشعراء ورجزهم فاختلقوا في الوصف الذي 
ينطبق عليه. تحكي كنب السيرة ولا الت ة اد ل ار ا 
المغيرة» وكان أكير سادتهمء وتناقشوا حول الوصف الذي يصدق عل القرآن ثم انتهوا إل أن 
قال لهم : وإن أقرب القول فيه لْأنْ تقولوا: ساحرء جاء يفول بسحره يفرق به بين المرء وأبيه» وبين المرء 
وأخيه. وبين المرء وزوجته. وبين للرء وصثيرته6" فنزل فيه قوله تعالى: «إنه نكر وفثرء فقتل كيف 
قدرء ثم قل كيف قدر ثم تقر الم عبس وَبْسْر ثم أدبر واستكب, تقال إن هذا إلا سحرٌ يُوفر, إِنْ هذا 
إلا تقول البشر. سأصليه سقرء وما أدراك ما سقر. لا تبقي ولا نذر. لَرْاحَةٌ للبشر. هليها تسعة عشر» (1 
المدثر 1/4/ى1 - 050 ويؤكد القرآن الكريم مرة أخرى نبوة محمد (ص) واتصال جبريل به 
فيقول: ؤنلا أقسم بالحثى . المؤار الع [الكواكب السبارة] واللبل إقا عَْمْسٍ والصيمع إذا تتقس ١‏ إنه 
تفل رسول كريم لجبيل] في قوة عند ذي العرش مكينء مطاع لم نم أمين. وما صاجبكم بمجنون. ولقد رآة 
بالأفق المبين [حمد رأى جيريل]. وما هو على الغيب بفشين. وما هو يفول شيطان رجيم» (7 التكوير 
مره 0 


ويعرغى القرآن بالطريقة نفسها لعقيدة إلتوجيد مقتصراً في هلى المرحلة عبلى تأكيد 
وحدانية لله وعظمته وقدرته وأنّهُ خالق كل شيه. وما نزل في هذه المرحلة قوله تعالى: «سبح 
اسم ربك الأعلىء الذي خلق ُسْوّْىء والذي قَدّر فهدى. والذي أخرج المرعى. فجمله نا أحوى» (7 


(14) سيد قطب» التصوير الفن تي القرآن (بيروت: دار الشروق. 141/4 
(١؟)‏ أبن هشامء نفس المرجم. ج اء صن *3707 
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الأعلى 1/41 8) ومن ذلك أيضاً سورة الأخلاص؛ لفل هواله لمد. الله الصمند. لم يلد وم 
يولدء ول يكن له كفوا أحيد» (77 الأخلاصض 1/117 --4). وم يتعرض القرآن لإبطال الشرك 
وعبادة الاصتام بتفصيل إلا بعد هذه الرحيلة» حينيا يدا النني بِالجَهْر بالدعوة وأخطذ يطعن في 
آلهة قريش وأصامها مدشنا بذلك المرخلة الثانية من تطور الدعوة في مكة. كيا سنرى. 

وني مقابل ذلك تناولت مختلف السور ألتي نزلت في هذه المرحلة الأول التي تتحدث 
عنهاء تناولت بتفصيل وبالجاح الحجياة الأخرى ومشاهد القيامة 8 حساب وجنة وثار. فكان 
2 الاعتيام الذي شدٌّ القرآتٌ إليه في هده المرحلة وَتيَ المسلمين الأواشل وغيالهم 

استشراقاتهم . . لقد كانت فريشُ تنكر أن يكون بعد اللميات حياة أخترى وتجلال في هذا الأمر 
ا مقرونا بالاستهزاء. فجاءت لهجة القرآن في هذا الوضوع فوية تقريسرية وجدالية 
متوعدة. تقدم عن البعث والحساب والجشة والنار مشاهدُ حية كأنها وصف لمظاهر حسية 
يتخللها تارة حوار حي بين أصحاب الحنة وأصحاب الثار وتارة أخرى شجار بين املقى + 
بي جهنم يتلاومون وحمل بعضهم بعضاً مسؤولية هذا المصير الذي آلوا إليه: ويتخللها حيناً 
مر هافى» لطيف بين اصحاب الجنة أو بينهم وسين الملاتكة. وهكذا: وفلم يمد ذلك العام 
الآخبر الذي وُعِدَمُ الناسٌ بعد هذا العام عوصوفاً وحب بل عاد مصورا محسوساً وحيا متحركاً ويارز؟ شاتخصاً . 
وعائى الملمون في هذا العام عيشة كاملة: رأوه مشاهدة وتأئروا بها وخحفقت قلويهم تارة وافشعرت جلودهم 
تارة: وى في تفوسهم الغزع مرة وعاودهم الاعطمئتان مرة أتعرى. ولقحهم من لتر سواط ررْفُ إليهم من 
الجنة تسيم» ومن ثم باتوا يعرفون هذا العالم تمام المعرفة قبل اليوم الموعرده. ومشاهد القيامة في القرآن: 
وحاضرة اليوم تراها العين ونحسها التفسى . والقارق السحين بين العالمين فارق قريبء لا بل لا فرق عسلك في 
بعض الأحيان, بل ربما كانت «الأخرىب هي الماضرة وكانت «الدنياء ماضيا بعيدا ينذكره المتذكرون»7, 


وهكذا يصور القرآن قيام الساعة تصويراً حسياً جسم هَوْلَه ويشخص وقائعه: «إنا 
الشمس كورت؛ وإذا التججوم انكدرت, وإذا الجبال سسيرت. وإذا المشاو تمطلت. وإذا الوحوش حُشيرت؛ 
وإقل الحصار لمبجرت. وإذا النقموس رُوْبَتء وإذا الموؤ ٠‏ بلي ذنب تُطت. وإذا الصحف نشرت؛ 
وإذا السياء تُشهلت.. وإذا المبحيم لمَرْت وإذا الجنة أوْلْقْبْء علمت نقس ما أحضرت» ( التكوير 
1خ - 15) وأيضا: «القارعة. ما القارعة. وما أدراك ما القارعةء يوم يكون الناس كااراش البتوث: 
وتكون الحبال كالعهن المتفوشء فلما من ثقلت موازينه. فهو ني عيشة راضية, وأما من خفت صوازينه. قأمه 
علوية. وما أجراك ماهيد. نلر حامية» (*7 القارعة .)١١- 1١/1١١‏ وأيضاً ؤلا أفسم بيوم القيامة, 
ولا أقسم بائتفس اللوامة. أيحب الانان أآن تجمع عيظابةء بل قادرين على أن نُسَوَي يناتدء بل يرياد 
الإنان يفير أعامهء يسأل يان يوم القيامة, فإذا برق البصرء وخسف القمر وجيع الشمن والقمر. يقول 
الاتسان يومثذ أبن الفرء كلا لآ ورد إلى ربك يومثف المسظرء ٠‏ يا الإنسان يومئل بما قدم وأخرء ء بل الإثسان 
على نفسه بصيرةء ولو ألقى معاذيرء4 (1* القيامة 1/9/8 .)١2:-‏ 


وإلى جانب هذا التصوير التشخيمي ليوم القيامة يعمد القرآن, منذ هذه المرحلة؛ إل 
التذكير بمصير الأقوام الماضية الذين كذبوا رسلهم فأهلكهم الله في الدنيا وأعدٌ لحم عذاباً الييأ 
في الآخرة. والغرض من ذلك هو تتبيه المكذبين بالدعوة المحمدية إلى المصير الذي ينتظرهم ٠‏ 


(1؟) سيد قطبء مشاهد القيامة في العغرآن ربيروت: دار الشروق؛ [ه.ت. ]), 


56 


وف نفس الوقت طمأنة الؤصين بها بأن العقاب لا بد أن ينال أولئك الذين يضطهدونهم» قيا 
حصل للمكذيين بالرسل ني الماضي سيلقاء المكذبون بهم في الاضر. ولتأكيد ذلك يعمد 
الفرآن في كثير عن الأحيان إلى الحديث عن الماضي بصيغة الحماضر تارة وبصيغة الأمر تارة 
أخرى حق يكرن الشهد عسباأ نابضاً بالحياة : «إنا ارسلنا إليكم رسولاً شاهداً عليكم كيا أرسلتا إلى 
فرهون رسولاء فمصى فرعون الرسول فأخذناه أخذأ وبيلا. فكيف تقون إن كفرتم يومأ يجمل الولدان شبياء 
الياء منفطر يه كان وعده مفمولاً, إن هنه تلكرة فمن شاء اذ إفى ربه سبيلا» (3 المزهل 
١6/9‏ - 14). وأيضاً: مَل تر كيف فمل ربك بعاد إِرْمْ قات العيلد. التي لل يخلق مثثُها في البلادء 
وثموداً الذين جابوا الصخر بالواد, وفرعون ذي الأوتاد. الذين طغوا في البلاد. فأكثروا فيها الفساد قصب 
علبهم ربك سوط عذاب. إن ريك أَبِأَلِرسَاده (4 الفجر 2/85 - 14). 

وبما يلغت التظر أن الوعيد بالعذاب يوم القيامة يقدم في هذه المرحلة كمقاب على 
الطقيان بالمال وعدم الاحسان إلى اليتامى والفقراء والمساكين ومني والكذيين ابي التعمة 
ومهّلهم قليقاء إن لديا انكالاً وجحبياء وطعاماً ذا 1 وعقابا اليماء ٠‏ يوم ترجف الارض والجبالٌ وكانت 
المبال كيبا نهيلا» (© المزمل 71/9076 16) وأيضاً : ؤفاما الإنات إذا ما أبتلاه ريه فأكرمه وتممه 
فقول ري قرم وأما إذا ما ابسلاء فقتر عليه ررقه فقول ر ني اهائنء كلا بلى لا تكرمون ليثيم ولا 
َاضُون على طعام المسكينء وتأكلون التراث أكلا للا. ونحبون امال حيا جمأء كلا إذا دكت الأرض دكا دكا 
وجاء ريك والملك صفاً صفاء وجاء يومثل بجهتم يومئل بتذكرالإنسان وأ له الذكرى بقول يا ليتني قدمت 
ليا . فيومتظذ لا يعدب عذايه أحد. ولا يوثق وفاقه أحد» (5 القجر ١4/89‏ -951) وأيضاً: «ارايت 
الذي يكذب بالدين, » فاذلك الذي يدم اليتيم [يدقعه: عهقم حقه] ولا يحض على طعام المسكين. قويل 
للمصلين, السذين هم عن صلاتهم ساهوت. الذين هم يُرَامُوف ويمنمون المامون» ١1(‏ الماعون 
9-7) وأيضا: «أفاكم التكائر. حتى زرتم المقابرء [شغلكم الشاخر بامال الا ام 
دإلى ساعة مماتكم ودتمولكم المقابر] كلا سوف تعلمون: ثم كلا سوف تعلمون. كلا لو تعلمون علم اليقين 
لترون الجحيم. ثم لتروبها عبن اليقين. ثم سان بوذ عن التعيم» (19 التكائر 1/1١5‏ - 8). 

تلك هي الموضوعات الرئيسية التي تناوها القليل من القرآن الكريم الذي نزل في عنم 
المرحلة. مرحلة الدعوة السرية التي دامت ثلاث سنين. وهي موضوعات يرتبط فيها الديتي 
بالدنيوي ارتباطا عضويا. فمن جهة: محمد بن عبد الله بشر كسائر البشر من حيث تكويئه 
الجسماي وانفبي والعقلٍ ولكنه في الوقت نفسه رسول من الله يوحى إليه بواسطة جيريل» 
ومن جهة ثانية: هناك إله واحد وهو اله أحدء الله الصمداء #رب الناس. ملك الناسةء وهناك 
من جهة ثالثة بعث وحصاب وجزاء, إما جنة وإما نار. والمصير الذي سيلقاه الانسان في 
الآخرة يتحدد في الدنياء ليس فقط بنوح الموقف الذي يقفه من تبسوة محمد ووحدانية الله 
واليوم الآخر بل أيضاً بالموقف الذي يففه إزاء الفقراء والمساكين. ويكاد الباحث يستخلص 
النتيجة التالية من السور والآيات التي نزلت في هذه المرحلةء وهي أن الوحي جاء من الله 
لينذر الأغنياء الذي يستأئرون بالمال وبهضمون حقوق اليتامى ولا يحسنون إلى الققراء بأن لهم 
جهنم . وليبشر الذين أمنوا وعملوا الصاللمات» من الصدّقات وغيرهاء بآن لهم ابحنة 

ويما أن القرآن يجمل مصير «المكذبين من أولي الثعمة» اليوم كمصير أمثالهم في القرون 
الماضية ويشخص هذا المصير بصور بيانية يتزاحم فيها المامبي والحاضر والمستقيل في مشهد 
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واحد يتداخل فيه زمن المكذبين من الآقوام الماضية مع زمن المكذبين من قريش ٠‏ ويتتقل فيه 
الوصف والخوار من رمن الدنيا إلى زمن الآخرة بدون حواجزء فإن المخيال الديني الاجتباعي 
السياسي الذي يتشكل من خلال هذه المشاهد لا بد أن يُزامن هو الآخر يبن ماجرى في 
الماضي وما سيججري في المستقبل, وبالتائي فالجزاء ف في «الآخرة» ينسحب على الدئيا أيضاً !' إدلإ 
قاصل بينها في المشنهد . ومن هنا المقموت السيامي للدعوة المحمدية في عذه المرحلة : إن 
والآخن» المشركين الكافرين. . . إلخ. » سيعاقيون في الدنيا كا قي الآخرة ليس فقط بببٍ 
كمرهم وشركهم بل أيضا يسبب امتكثارهم بالال وعندم الاحسان إلى الفقراء. وهذا ل 
الحقيقة نوع من «الكفره: : هو كفر بالنعمة واستيداد بها. وبما أن مال الدنيا لن يمنع صاحبه 
من العقاب في الآخرة فهو لن بمنعه مته في الدنيا كذلك» وسيتم التصريح بذلك في آيات 
عديدة في المرحلة الثانية من تطور الدعوة المحمدية؛ مرحلة الجهر والمواجهة في مكة. 

ونستطيع أن تكوّن لأنفسنا فكرة عن مدى فعالية هذه «المقيدةه التي تلن في أن واحد 
حاجة الإنسان إلى معرفة المصير بعد امات وحاجته إقي التعبير عن رفضه لوضعية الضعف 
والاضطهاد التي يعاني منباء تستطيع أن نكون فكرة عن قعل هذه والعقيدة» في النغوس إذا 
نحن تذكرنا إن الجماعة الإسلامية الأول التي شب وعيها على هذه العقيدة كان معظم 
أعضائها «من أحداث الرجال والضعفاء من الناس6"'». إِنْ هؤلاء هم «السايقون الأولون» الذين 
سيكونون عماد الدعوة ورجانها الصامدين الصادقين في مقابل فئات أخرى سنتعرف عليها فييا 
بعل . 


8 


هنم المعطيات التي أبرناها في المرحلة الأولى ‏ السرية ‏ من مراحل الدعوة المحمدية 
مكة متزداد بروزاً وقوة في المرحلة الثالية التي تمتد من ابتداء الجهر بالدعوة في السنة الرابعة 
للبعثة إفى السنة الثالثة عشرة منهاء سنة الحجرة إلى الدينة . لنتابع إذن هذه ات في اطار 
تحليلنا لدور والعقيدة» في تكوين العقل السيامي العربي زمن الدعوة المحمدية 0 حورها 
في تطور هذه الدعوة إلى دولة. 

يقول ابن اسحاق: هفلم بادأ رسول الله (ص) قومه بالإسلام وصدع به كا أمره الله لم بيعل فته 
قومه ولم يردوا عليه فيا بلغتي حنى ذكر آلحتهم وعابها. فلما قعل ذلك أعظموه وناكروه وأجعوا على خلاقه 
وعداوته و29 ويؤكد ابن سعد ايقل 32 الزهري . الئيء انفسه فقال إن النبي بقي يدعو 
النامن متخقياً مدة ثلاث سنوات 3 ثم لبو بإظهار الدعوة «فاستجاب له من شاء من أحداث الرجال 
وضعفاء الناس حتى كثر من آمن به وار ري غير منكرين له يغول. فان إذا مر عليهم في مجالسهم بشيرون 


(75) عمد بن سعدء الطبقات الكبرى. + ج زبيروت: دار صائر؛ دار بيروت. 41507١‏ ج١1‏ 
اص 177 
(76) ابن هشامء السيرة الثيوية. ج 1 ص 7714 
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إلبه: إن غلام بني عبد الطب تكلم من السياء. فكات ذلك حتى عابٌ الله ألمتهم التي يعيدونا دونه وذكر 
هلاك أبائهم الذين مائرا عمل الكفر فَشتهُوا لرسول الله (سن) عند ذلك وعادووو"" 

لنترك إلي حون الكلام عن ؛ضطهاد قريش للمسلمين بعد تعرضص القرآن لآلحتها وبيان 
الأسباب الحقيفية التي كانت كامنة وراء ذلك: ولتتعرف أولاً على الكيفية التي تناول بها 
القرآن آغخة قريش وأصنامهاء إن ذلك سيعيئنا على فهم أعنمق لأبعاد المسألة. 


إذا نحن أخذنا بترتيب سور القرآن حسب تاريخ نزوها فإن أول سورة تعر فيها 
القسرآن لآبهة قريش هي سورة النجم (السورة الثالئة والعشرون حب تاريخ النزول). 
وتعائج هذه السورة ثلاثة موضوعات رئيسية: تأكيد زبوة محمد (ص) 0 
لقاءاته 3 جبريل يأحذ منه الوحي أولاء ثم التعرض لآفة العرب وأصتامهم والتهجم عليها 
ثانيا» ثم التذكير ثائثاً بالبع الأخر وباثواب والعفاب. كل ذلك بِجَمَل قصار بليغة قوية 
متسلسلة يشد بعضها بعضا لفظأ ومعنى ما يحمل على الظن القوي يأعها نزلت مرة واحدة ‏ 

.تبدا السورة كيا قلنا بتأكيد نبوة محمد (ص) قتقرر أن ما يأتي به هو وحي من ن الله ينقله 
إليه مَلَك قوي شديد هو جبريل: وال إا هو . ساخل صابيكم ونا شوى» مالي من 
المريء إن هو إلا وحي يوحى. لم شدِيدُ القوى. ثُو برة. . .4 ثم ترسم السورة مشهداً للقاء 
محمد مع جبريل أثئاه نزول الوحي عليه: «. .. فو مرة فاستوى [جيريل]: وهو بالأقق الأعلى» ثم 
حنا قتدل [جبريل] فكنان قاب فوسين أو أدى [لا تفصله من محمد سوى مافة قصيرة]» فأوحى [الله ] إلى 
عبده [محمد بواسطة جبريل] ما أوحى». تقد رأى محمد (ص) جبريل علا الآفق كله فملك عليه 
لك جماع نفسه ول يعد هناك مجال لتطرق الشك إله فيا رأى» فكيف تجادلونه وتشككون في 
أن يكون جبريل يأتيه بالفعل : ؤفلوحى إلى عيده ما أوحى, ما كذب الفؤاد ما رأى. أَشُمَارُونَه ملى ما 
يسرى» كيف؟ وقد رآه صرة أخعرى» وقت «الإسراء والممراج»*" في أعلى عِليِينَ حيث الجنة 
والملائكة بأعداد كثيرة تسبح يله في دسدرة المنتهى» وكأنها طيور تتزاحم على شجرة. نقد رأى 
عناك من عجائب الملكوت ما رأى, قبا انحرف بهره وما زاغ : «افتيارونه على ما يرى. ولقد رآه 
نزلة أخرىء عند سرة المنتهى, عندها جنة المأوى, إذ يغشى السَثْرة مآ يغشي, ما رَامْ اليصر وما طقى. لقد 
رأى من آيات ربه الكبري» (7؟ النجم 1١/81‏ -18). 


وهكذا تؤكد سورة النجم نبوة محمد (ص) بأقوى مما سبق في الور التي نزلت قبلها: 


(14) اين سعدء تقس للرجعء ج .١‏ ص 757 00 

(718) اتعتلقت آراء الرواة والمحدثين حول والاسراء والمعراج» اختلافا كبيرا: «اختلفوا ف وقت الإسراء 
شل كان قبل الحجرة بسنة ومن أنس والحسن أنه كان قبل البعث (قبل بده الدعوة المحمدية) واختلفرا في أنه 
كان في المقظة أم في المنام, فسن عائشة زوج النبي أنها قالت: ووالله ما نقد د رسرل الله (ص) ولكن عرج 
بروحه؛ وعن مملويةة: إنما وج بروحةء وهن الحن كات في للثام رؤيا رآها وأكثر الأقاويل بسغلاف ذلك:, 
انظر: الزعشري, الكشاف عن ححقاق التعزيل وعيون الأقاريل في وجوه التأويل. ج 7. صن ٠899‏ وابن 
هشامء تقس للرجع» اج ١‏ صن 553. 
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إن الأمر لا يقنصر هنا عل مجرد التأكيد الذي يرد على شك الخصم وتشكيكه, بل يتعلق 
الأمر هذه المرة برسم مشهد حي لكيفية تلقي الوحي هع ما رافق ذلك من رؤية المذكوت 
الأعلى . ومن عناء أي من ملكوت الله » تنتقل السورة مباشرة ة إلى آهة قريش لتسال: ذلك 
عن الله وملكوته قياذا عن آتكم . ٠‏ اللات والحسزى ومتاة آلتي تقولون عتها إنها وبنات الله » 
وترجون شفاعتها؟ كيف يتقيم هنذا في متطقكم. كيف تجعلون لمتكم ناا وأثم تفصلون 
البنين عن البنات؟ كيف تتسبون البنات لله وأتتم تفضلون البنين؟ كلاء أن يت يتحقق شيء مما 
ترجونه. إها لن تشفع لكمء » إذ ليس لها من الأمر شي»2 «لقد رأى من آيات ربد الكتري, أفرأيتم 
اللات والعزى, ومثاة د الأغري,» نكم الذكر رئه الأنثي » تلك اذن قسمة مِيِزَي» [جائرة] إن هي إلا 
أسياه سميتموها أتدم وآبلؤكم ما أنزل الله بها من سلطان ان يتبعون إلا اللن وما تهوى الأنفس ولقد جاءهم 
مين رهم الحلدي. أم للإنسان ما فلله الآخرة والأولىء وكم من مُلْك في السباوات لا تغني شقاعتهم شيئاً 
إلا من بعد أن يأذن الله لمن بشاء ويرضي» إن الذين لا ينون بالآخرة ليُسمون لللائكة تَسْمِيُْ الأتتى» وما 
هم به من علم إن يثبعون إلا لظن وإن الظن لا بغي من الحق شيئاه”"؟ (18 -738) . 


(16) ما يذكر في هذا السياق ما سمي ب وقصة الغراتيق» وملخصها أنه بعد أن هذعر جماعة من 
امسلمين إلى الحيشة ببب افطهاد قريش عاد بعضهم إل مكة بعد شهرين دركان ميب قدوبهم الى 
التي (عى) أنه لما رأى مباعدة قومه له شق عليه, ومني أن يأتيه الله بنيء يقاربهم بهم وحدّث نفه بذلك 
فأنزل الله «والتجم إذا هوى» غلما وصل إل قوله: طأقرأيت اللات والمسزى ومتاة الثائثة الأخرى» ألقى 
النيطان على لسانه ل كان تحدث به نفسه: «تلك الغراتيق المُلى وان شفاهتهن لترتجى». فلا سمعت قربش 
ذلك سرهم . . . فليا انتهى إلى الجدة سجد معه السلمون والشركون- ثم تفرق الناس وبلغ الحير مْنْ 
بالحيشة من الملسين أن قريشاً أسلمت فماد متهم قوم وتخلف قومه. انظر: الطبري: تاريخ الأمم والمذوك, 
ج أ مس 7هه؛ ابن الأثيرء الكامل في التاريخ. ج لاء عن 01 07, والسهيل: السروض الآنف في تفسير 
السيرة النبوية لابن هشام؛ ج ١‏ صن 155 

وقد روى كثبر من للؤرخين هذه القعمة وكذّيها مقسرون ويحدثوت. وتحن قرى أنها غختلقة مماماً: ذلك لأنها 
وردت في سورة النجم التي عي أول سورة: حسب تاريخ النزرل» تتعرس لآة فريشء غلا بد إذن أن تكون 
قد نزلت قبل الخجرة إل الحيشة» لآن هذه الغجرة إنما كانت يسيب اضطهاد قريشى للمسلمين يمد أن ايد 
البي (ص) يتهجم على آلمتهم: هبذا في حين أن التممة المذكورة على كون سورة النجم نزلت بعد الفجرة 
إل الليشة . فها عنا إذن تناقضي داخل في القصة. وفضبلا عن ذلك فإن سورة الشجم وحدة متكاملة قئية 
اللهجة كيا ذكرنا تتبىء عن موقف قر وئيس عن موقف ضعف. آضف إل ذلك أن سيلق الورة لا يتحمل 
إفمام دآية الغرانيق: للذكورةء فموقف القوة في الورة متواصل من البداية حتى التهاية» والرواية تغول ان 
مشركي مكة سجدوا مع النبي (ص) عندما بلغ موضع السجدة في قراءته فلورة, وموضوع البينة يقع في 
حانها لي بعد لتتمرحت السدية إل امتهم بالط وامتجيم وإضد فا تكرت رت شفاعتها وبعد أن تعرضت 
السورة بالتقد والتقريع لبعض رجال قريش ‏ كيا سترى أعلاء وكل ذلك لا يتمق مع القول ان قريشاً بدت 
مع البي (ص). أما امثامبة التي حيكت حولها عله القصة. وغي رجوع بعض اتسلمين من الحبشة فيمكن أن 
تكون ا أسبهب أخرى إِذ لا يعفل أن يعود اللمون المهاجرون بعد شهرين فقط لمجرد سماعهم إشاعة تقول 
ببحدوث مصاهة.بين اثنبي (صى) وقريش, هذا بيتبا هم يملمون أن قريشاً أرسلت وقدا إلى منك. الحبشة تطلب 
مته أن يطرد للهاجرينء وذلاك قبل شهر لو نحوه. أما السبب الذي جعل فريقاً من الهاجرين إلى الحمشة 
يعودون إلى مكة بعد شهرين فقط من عجرتهم وبعد أقل من شهرين. من تدخخل قريش لدي ملك الحبشة فلا بد 
أن يكون شيئاً أكبر من يجرد إشامة بحدوث المصالحة بين محمد (من) وقريش . ويمكن أن يكون السببه الفعلي - 
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ثم نتتقل السورة إلى الموضوع الشالث, إلى الحديث عن اليوم الآخر. عن الثواب 
والعقابء والأعبال التي يترقب عنها كل منهها: «فأعرض عن من تولى عن ذكرنا وم يرد إلا الحياة 
الدنياء تلك مبلفهم من العلم إن ربك هو أعلم يمن ضَلُ عن سيله وهو أعلم يمن اهندى, ويه ما في 
السيلوات وما في الأرض لزي الذين ساو بما عملوا ويمزي الذين أحسنوا بالفسيى دين يجتتبون كباتر 
الإسم والفواحش 4 اللَّمَمْ [صغار الذنوب] إن ريك واسع المقفرة هو أعلم بكم إذ أنشاكم من الأرض وإذ 
انتم أجنْة في بطوت أمهاتكم فلا مُرَكَوا أنفكم هو أعلم يمن اتقى» 74 رف 


وتي هذا السياق: مياق الحديث عن اليوم الآخر والشواب والعقاب, تتمرض السورة 
كا هو الحال قي الغالب في مثل هذا المقام, إلى المال وأصحابه ووجوه انفاقه. وفي هذا الصدد 
بروى أن عثران بن عفان كان ينفق كثيراً في أعيال الخير فقال له أخوه فق في الرضاعة: إذا 
واصلت الانفاق هكذا فلن يبقى لديك شيء. قأجابه عثيان: «ان لي ذترباً وخطابا واتي أطلب مما 
أصتع رضى الله تعالى وأرجو عفوء» ققال له أخوه: «أعطني تاقتك برحلها وأنا أتجمل عنك ذتوبك كلها 
فأعطا وأشهد عليه وامسك عن العطاء»”" فتزلت الآيات العالية تستتكر ذلك التصرف: «افرايت 
الذي نوقىء [رجم نر الاتقاقي] وأعطى قليلا وأكتى. [أمك], أعند ء علم الفيب قهو يرى. [ أن ما فاله 
أخحوة ممكن وحق ؟] امل يبا بما في صحف موسى» وإبراهيم الذي وَقُء لقف بأن عم بذبج ولده عطاء 
وتضحية]. 9 تزر وازرة وزد أخريء أذ اليس للإنسان إلا ما سعى» وأ سعيه سوف يري ثم ماه 
الجزاء الأوق 4 3780 47). 


وتواصل السورة التذكير بما سبق أن قررته صحف 56 من أن المصير في 

العهاية إلى الله مثلما أن الخلق كان منه. وأن كل شيء في الدنيا يُمْرِحٌ أو يحزن ا 
والممتلكات والأولاد من عطائه. ثم تتعرض السورة ل «الشعرى». التجم المعروف. وكاتت 
تكبده خزاعة وَسَنُ لمم ذلك أبو كيشة. رجل من أشرافهم؛ وكانت قريش تقول لرسول الله (ص) أبو كيشة 
تشيبهاً له يه لمخالفته إياهم في دينهم»"2. ثم تؤكد الورة أن هذا النجم تلوق من خلوقات الله 
وتذكر بما كان عليه مصير الأقوام الماضية التي كذبت رسلها: طثم يراه الجبزاء الأوفى؛ وأن إلى 
ربك المتتهى, وأنه هو أضحك وأبكى . وأنه هو أمات واعيا. وأنه عبلق الزوجين الذكر والأنثى» من تطفة 
إذا تنى. وان عليه النشأة الأخري. ونه هو أغنى وأثنى. وأنه مورب الشمرى؛ وأئه أمنك عاد الأولى. 
وثمودا فيا أبتى . وقوم فوح من قبل إهم كانوا هم أظلم وأطفى المؤتْفِكَةَ أعوى [قرى فوم لوط أسقعلها في 
الحارية] كَعَشاهًا ما غثى [من الحجارة والتراب] + بلي لاه ربك تتمارى إوتشككتك أحا الانسان؟], هذا نئير 
من الثفر الأولىء أَزْنّت الآزفق لين ها من دون الله كاشفة, أقبن هذا الهديث نَمْجَبونء رتضحكون ولا 
تبكون, وأنتم سَلينُونَ [لاهون غافلون؛ فامجدرا هه واعيدوا» (9غ - 61). 


وهكذا يمكن القولء بلغتنا المعاصرة: إن هذه السورة التي تدشن مرحلة جديدة في 


-في رجوعهم هو موفهم على أنفسهم من الشورة التي كانت قد نشبت شد النجائي ملك الحبشة: ويمكن أن 
يكون السيب شيثاً آخر. 
(17) الزعخشريء نفس اللمرجعء ج 1 عن 797 
(18) نفس اللرجعء ج 5. صن 74 
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الدعوة المحمدية, مرحلة الجهر والهجمم على الأمنام. هي عبارة عن عرض عام ومختصر 
ل وبرنامج» الدعوة وأسّس «المقيدةه: 


- التأكيد على نبوة محمد (ص) وعلى أن القرآن وحي من الله إليه بواسطة جيريل . 
- التأكيد على وحداتية الله ونفى الشريك عنهء والتهجم على الامنام وتسفيه عقول 
عل إنفي م 
من يعيدها ‏ 
- التاكيد على وجود حياة أخرى بعد امات يكون فيها الشواب والعقاب على ما قدم 
الإنان في الدنيا من الأعمال. 


الحث عل الإنفاق على الفقراء والمساكين وفي سييل الله (المصلحة العامة) ‏ 
- التذكير بمصير الأقوام الماضية الذين كذبوا رُسلّهم . 


- لفت الانتباه إلى نظام الكون ككل وكاجزاء بوصفه دليلا على وجود خالق هر وحده 
الإله لا شريك له 


ه 0ه 


وكا هو واضح فإن هذا والبرنامج» لا يختلف عن برنامج الدعرة الرية إل في كونه 
يتعرضص للشرك وللأصنام. وهذا ما أثار قريشا فتحول موقفها من جرد الاستهزاء من دعوى 
النبوة والقول بالحياة بعد الميات إلى الضغط والتعذيب وصنوف أنواع الإهانة والاضطهاد. 
وقبل آن نتقل إلى شرح ظروف هذا الاضطهاد وأسيابه العميقة نريد أن نتوقف قليلا مع 
الطريقة التي فصل بها القرآن القول في هذا البرنامج . إن المرحلة الثانية. مرحلة الجهر 
بالدعوة في مكة. وتمتد ما بين ست وسبع سنوات (من النة الرابعة إلى الشالشة عشرة 
للبعثة). إن هذه المرحلة ستشهد نزول القسم الأكبر من القرآن (نحو الثلثين نزل في مكة 
والباقي في المدينة). وسيكون المخَوْرٌ الرئيبي الذي يدور حوله الخطاب القرآني في هذه الفترة 
الطويلة هو الدعوة إلى تبذ الشرك وعبادة الأصنام والرد على قريش في دعواعا أنا إنما تتبع ما 
كن عليه الآباء. وقد اتخذ رد القرآن على قريش صيعًا متعددة من آبرزها توظيف قصص 
الانيياء مع الاشارة دائياً إلى أن الأقوام الماضية كانوا يبررون عبادتهم للأضنام يكون آبائهم 
كانوا يفعلون ذلك. 

وهكذا فعلاقة الآباء مع آبنائهم في النماضر.كيا في الماضي هي هي : : الآياء صالوث رهم 
أورثوا الصلال لأبنائهم. وإذن يجب على الأبناء أن ايقطعواء مع آبائهم في هذه الساآلة: 
عبادة الأصنام . والدلالة «السياسية» لذلك هر أن الدعوة سي كانت تجه إلى الاج 
خاصة إلى الشياب لأنهم رجال المستفيل. والدعرة أية دعوة ‏ تتجه دائياً إلى ١‏ 
ولكي نقدر هذه المالة ودلالتها «السياسيةه تقديراً صحيحاً نورد هنا بعض الأمثلة. لقد دك 
تفظ والآباء» في القرآن الذي نزل قي هذه المرحلة, مبرحلة المواجهة مع قريش في مكةء في 
4 صورة (يعد سورة النجم حسب تاريخ النزول) وفي نحو 8١‏ آية, وقد جاء ذلك في 
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الاغلب الاعم في سياق القم : ذم الشرك الذي كان عليه الآباء. من ذلك قرله تعالى : يا بني, 
آدم لا يفينتكم الشيطان كيا أخرج ابويكم من المنة ينزع عتهبا لباسهما ليرببيا سوآهيا إنه يَرَاكُمٍ هو وقبيله من 
حيث لا ترونهم إنا جيعلنا الشياطين أولياء للذين لا يؤمنون. وإذا قعلوا فاسثة قالِوا وجدما عليها آباءنا الله 
أمرنا بها قل إن الله لا يأمر بالفحشاء أتقوثون عمل الله ما لا تعلسون» (78 الأعراف /اثرلالا -98). 
رهكذا فضلال الآباء ملازم للبشر إذ برجع إلى آدم رحواء واتباعهما ما زَيْنَ نميا الشيطان: 
ابليس. ونقرا في نفس السورة؛ وفي نقى المعنى أن الله حمل الانان مؤوليته كفرد: فالفرد 
البشري بوصفه كائناً عاقلا قادراً على التفكير والاستدلال وبالتالي على الاستقلال برأيه مطالب 
بمعرفة الله ومسؤول على ذلك ويجب أن يتحمل مسؤوليته بقطع النظر عما يعتقده آباؤه. وقد 
عبرت الآية التالية عن هذا المعنى عن طريق التمثيل كما بلي : «وإذ مذ ربك من ني آدم من 
ظهورهم ذرينهم وأشهدهم عل أنفسهم لنت بربكم فاقوا بلى: شهدنا: ان تقولوا يوم القيامة إنا كنا عن هذا 
غافلينء لو تقولوا [ما أشرك آبلؤتا من قبل وكنا ذربة من بعدهم فَتْهْبعَنَا بما قمل المبطلون. ركثلك نفسل 
الآياث ولملهم يرجعون» (؟ الاعراف /0/ر17/17). 


وتقدم لنا سورة مريم حواراً حياً بين ابراهيم وأببه حول ال موضوع نقه: وواذكر في 
الكتاب ابراهيم إنه كان صِديقاً نياً. إذ قال لأبيهيا أبت لم تعبد ما لا مم ولا وبصر ولا يعني عنك ششأء يا 
أبت إني قد جلمني من العلم ما لم يأنك فاتبعبي اهدك صراطاً سوياءيا أبت لا تعبد الشيطان إن الثيطات كان 
للرعان غَصِياء يا أبت إني أخاف أن يسك عذاب من الرحات فتكون للشيطان وَلِيَّأء قال (أبوه] آراغب أنت 
عن آختي يا ابراهيم. لَبِنْ لم تحب لارجمنك واعجُري ملا قال [ابراهيم] ملام عليك ساستغفر نك ري إنه 
كان بي سيا واعتزلكم وما تندحون من دوذ لله وادصو ربي صى آلا أكون بذعاء ربي شقيا» (61 مريم 
4-5 4). وتاتي سورة لقان لتشعر أن استققار ابراهيم لأبيه يجب أل يبخذ قاعدة 
ععامة » بل القاعدة العامة هي عصيان الآباء إذا دعوا أبناءهم إلى الشرك: وذ قال لقيان لابنه 
وهو يعظه ها بي لا تشرك بلله إن الشرك لظم عظيم» ووصينا الإنسان بوالديه حمل مه وَمنا على رمن 
وَفِصَاله في عامين أن لشكر لي ولوالديك إليّ الفصير. وإِنْ جاعداك على أن شرك بي ما ليس لك به علم نلا 
نيا وصَاجِيها ني للدنيا معروفاً واتبع سبيل من أناب إل ثم إِْ مرجعكم فانبثكم بما كنتم تعملون 94 
(40ه لقيان 1/93 - 16). 

ولعسل بما له دلالة خماصة في هذا الصدد أن القسرآن الكريم يِقَرِنٌَ يين الآباء عبدة 
الأصنام ويين المترقين (أصحاب الال الممنَهُمُونَ) من ذلك: طركذلك ما أرسننا من قيلك في قريية 
من نذهر إلا قال مُْرنُوهَا إنا وجدتا آيامنا عل أمّة [ملة ودين) وإنا عمل آثارهم مقدون» (87 الزخرف 
6 /770). وأيضا: وما أرسلنا في قرية من نذير إل قال مُترْفُومَا إنا بها أرسلتم به كافرون؛ وقالو؟ تحين 
أكثر أموالا وأؤلاداً وما نحن بمعنبين» (05 سب 74/54 - 10). وأيضاً: طوإنا لردتا أن عبلك قرية 
أمرنا مُترفِيها تَفْسْعْوا نه مْحَنُ علبها افقو فنمْرتاها تدميرا» (48 الإسراء 17/117). ويجدثنا القرآن 
عن مصير المترقين في الأخزة: «وإصصاب الشال ما أصساب الشيك, في سمُومٍ وخيم [ريح حارة ومام 


8 (19) وتأتي سورة للمتمنةء وقد نزلت بالهديئة » لتؤكد أن استغفتر ابراهيم لأبيه إنما كان عمرد دعا ويجب 
آلا يتتخط ذلك قدوة. وإنما القدوة للذين قالوا لقومهم وإنا براء منككم بما تعيدون من حون اللهه. ثم تأي سورة 
العربة نتؤكد أنه لا يوز لا للنبي (ص) ولا للمؤمين معه أن يستخفرو لآباتهم تنشركين. كيا سترى لاعقا. 


يفا 


شديد الجرارة]. وظِلٌ بِنْ توم [دنان شديد السواد]ء لا يارد ولا كريم. إنهم كاثرا قبل تلك مُمْرفِين» 
(54 الواقعة 41/0 - 0غ أنظر أيضاً: المؤمنون 7/78" -3018, الأنبياء 1/51 غود 
اللا 


والواقع أن ذكر القوآن الكمريم لد دالمال» وأصحابةف. في المرحلة المكية , قد ورد في 
موقع الذم والوعيد غالياً. وهناك آبات يقول المفسرون عنها إنها نزلت في أشخاص معيتين 
من أغنياء قريشء: وكانوا ضد الدعرة المحمدية: مسشهرّئين بها في المرحلة السرية. ثم 
أصبحوا يحاريونها في مرحلة الجهر والتهجم عل الأصنام . من ذلك ما بروى من أن عم الي 
(ص»2 امك ب «أبي لحبه. واسمه عبد العزي بن عبد الطلبء كان شديداً على النبي هو 
وامرأته أم جميل نحت أبي سفياتء وكات أبر لهب يقول في بعض ما يقول: «يعدني محمد أشياة لا 
أراعا يزعم أنها كائنة بعد الموت». فياذا وضع في بدي بعد ذلك لم يفخ في يديه ويغول تيا ذكباء ما أرى 
قيكما شيثاً مما يقول حمدها"". وكانت امراته أم جميل ترمي الحطب الوك في طريق التني » 
فنزلت فيها هي وزوجها سورة الَسّْد: لتبْت بدا أبي هب وتيل ما أغنى عنه ماله وما كسبء ميِطل 
ناوأ قات قبء وامرأنهُ حمالةً الحطب؛ في جيدها حبلٌ من مسد (ه المسد 1/111 


وكان أبو جهل بن هشام بن المغيرة المخزومي من كبار أغنياء قسريش المحاربين للدعوة 
المحمدية . يروى أنه قال يوما لجباعة من قريش: «هل يعر عمد وجهه , بن أظهركم؟ فقيل : نعم 
قال: وائلات والعزى لتن راب يفعل لأطَن على رفته ولأعَفْرن وجهه بالترب»» فشزّل فيه قوله عاق 
كلا إن الإنسان ليطقى» إن را نستفى» ١(‏ العلق  1/457/‏ ل9). ومن كبار قريش الذين نزلت 
فيهم آيات كثيرة ترد عليهم وِتنَوَعْدُهم: الوليد بن المغيرة المخزوميء وكان يلقب ب «وحيد 
قومهه لرئاسته ويساره: «كان له الزرع والضرع والتجارة: وعدد كير من الأبناء يعيشون معه 
في مكةء شُهُرداً حاضرين» لم يكونوا في حاجة إلى الغياب عنها لتجارة أو غيرها* وفيه نزل 
قوله تعالى : فخرني ومن خلفت وحيداء وجملت له مالآ مدوداء وبنين شهوداء ومهدت له تمهيدأً» (5 
المدثر ١١/374‏ -4١)ء‏ وفيه نزل قوله أيضاً : ؤفلا تطع المكذبين. وَدُوا لو َدْهِنْ فيدمرن [لو تلين 
هم فبلينون لك], ولا قطع كل حلاف مُهين؛ عماز مشاء يتميم. منّاع للخير معد أنيم. عُثل بعد ذلك زيم 
[غليظ دعي في قومه ادعاه أبوه في الثامنة عشرة من عمره] أنّْ كان ذا مال وبنينء إذا متلى عليه آيائنا قال أساطير 
الأونين» (7 القلم 14/م - ,)١6‏ وكان الوليد بن المغيرة هذا يتحدث عن النبي بسوء في 
مجالس فريش هو وأمية بن خلف وكان غنياً مثله فنزل فيه: ؤويلٌ لكل مُمَرِ الذي جمع مالا 
بْبدْن ني المَظمَة» (5” الخمرة 1/٠١4‏ -4). 


وعنده. يمنبٌُ أن ماله أخلده. كل : 


50 اين عشامك السيرة النبوية؛ ج ١‏ ص 7801 وهناك روابة أخمرى تربط سورة «النْده بقول أبي 
لب للرسول (ص) دتبا نك أهذا جمعتنام وذلك حين جمع فرمه ليدعوهم إلى الاسلام عندما أمر بالجهر بالذعرة. 
ونحن نعتضد أن تاربخ نزول سورة والده؛ حسب الثرتيب الذي وضعها فيه جمبع من بسثوا في هذا الموضوع. 
يقتضي أن نكون قد تزلت قبل صدور الامر بالجهر بالدعوة. 

(60) الؤغشريء الكشلف عن حقاتق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» ج 4» ص 1ه ا . 


إزذا 


وكان الوليد بن المغيرة يقول: أينزل هذا القرآن عل محمد وأثرك أنا عظيم مكة 
وهروة بن مسعوذ عظيم الطائف”". فنزل فيه: ؤوقالوا نولا نْزّل هذا القرآن على رجل, من القريتين 
عظيم أهُمْ يبون رحمة ربك» نحن قسعنا بنهم معيشتهم في المياة الدنيا ورفعدا بعضهم فوق بع 
درجات ليتخذ بعضهم بعضاً مخرياً ورحمة ربك خير ما يجمعون [من المال]. وثولا أن يكون الناس أن 
واحدة [على الكفر] لجعلنا لمن يكفر بال حمان لييوتهم من فضة وممارج عليها يظهرون» ولبيوتم أبوابا 
مرا [من فضة كذالك] عليها يتكثون. وزخرفاً [ذهباً] وإن كل ذلك لا متاع الحبلة ذلدنيا والآخرة هند ريك 
للمتقين» (51 الزحرفب 1/147 80). ونزل في أبي الأشد بن كلدة وكان غنيا قويا شديدا: 
«لقد خلفنا الإنسان في كَبَدِه بمْسَبٌ أن لن يقدر عليه أحد. يقول أملكت مالآ لدأ [كثبراً]. . .4 (70 
البلد 4/4 - 4)+ ونزل في أبي سقمان: «وأما من بَجل واستغتى. وكذب يالحُشنى فُسَتصسرْه 
اللعسرىء وما يغني عنه ماله إذا تَرَفَى» (ىم1 الليل 8/907 ,)١1-‏ 


إضافة إلى هذا النرع من الآيات التي نزلت في أشخاص معروقين تنعي عليهم طغيائهم 
لماي هناك آيات كثيرة أخرى ذكر فيها المال في سياق الذم والوعيد (ورد ذلك في أكثر من 
عشرين سورة مكية. أما في السور المدنية فقد ذكر المال فيها إما في سياق الحث على الاحسان 
إلى الغقراء وا ماكين, وإما تي الحث على الماهمة في تجهيز الحيوش لقتال المشركين وإما في 
سياق ذم الرّياء والبخل والتنديد بسلطة المال وطغيانه) ‏ 


من ذلك مثلا ‏ وستقتصر هنا على يعض ما ورد في القرآن الكي مرتباً حسب تاريخ 
التزول - ما يل: نما الإنسان [الكافرع إذا ما ابتلاء ريه فأكرمه ونشمه فيفول ري أُكَرَمْنَ, وأما إنا ما 
ابتلاه فقذر عليه ِرْقهُ فيقول رن أهنن, كلا بل لا تكرمون البتيم. ولا تحاضُون على طعام المسكين» وتأكلون 
التراث أكلاً لماء وتحبون امال حياً جاب (8 الفجر )١١ - ١١/44‏ . ويدعر موسى على فرعون وأهله 
لطغيائهم بأمواهم . «وفال موسي ربنا إنك آتيت فرعون وملا زبنة وأموالاً في الحياة الدتيا ربدا ليصِلُوا 
عن سبيلك ربنا اطمس على أمواهم [امسخها] واشدد على قلوبهم فلا يؤمنوا حتى يرا العذاب الأليم» (49 
يونس .)84/٠١‏ والقصص في القرآن هي. كما أشرناء للسبرة والذكرى ومن أجل رب 
المثل. وبالتالي فهي مجال للماثلة: فمومى هنا كمثل محمد (ص) وفرعون كمئل الوليد بن 
المغيرة أو غيره من أغنياء قريش. يؤكد هذا المعنى الحكم العام الصامر في حت المترفين الذين 
يفتخرون بكثرة أولادهم وأموالهم ويكذبون الرسل» قال تعالى : وما أرسلنا قي قرية من ذبر إلا 
قال مترفوها إنا ما أرسلتم به كافرون. وقالوا نحن أكثر أموالاً وأولاداً وما نحن مُعذَّبن» (57 سيآ 
00-5 ون سورة الكهف: 0 [كاقر ومؤمن] جعلتا لأحدها 
جتدين من أعناب وخَدَة وجعلنا بينها زرعأء كلنا الجنتين آنت أكلها وم تظلم منه شيثأ وفجونا 
خلاهيا نهراً. ركان له [الكا مر فقال نصاحيه [اللؤمن] وهو يحاوره أنا أكثر مندك مال وأعصز أ ودخل 
جنته بستانه] وهو ظالم لنفسه قال ما أظن أن قيبدٌ هذه أبداً. وما اظن الساعة فائمة وَلئِنٌ رُحِدتٌ إلى رب 
لأْجِدَنُ حيرا مها متقليا» (/51 الكهف 919/18 -0 . وتقرأ في سورة توج : ؤوقال نوج رب [نجم 
عصوني أي قوه) وانعوا من ل يزده مله وولف إلا خسارً. ومكروا مرا را وقائوا لا ين اطتكم 
ولا تَنْرْنُ وا ولا سُواعاً ولا يَعوت وَيَمُوقٌ وَنْسْراً [أسباء أصنامهم]ء وقد أضلوا كثيرا [من الناس؛ فكان 


(5؟) نفس ا مرجع ج من 0185 


خا 


جزاؤهم الطرفان والغرق]. ولا مزه الظللين إل ضلالا . .. وقال نوع رب لا تذر عفى الأرض من الكافرين 
عبار [نازلاً في السدار]» إنك إن تذرهم يُضِنُوا حيادك ولا يلدوا إلا فاجراً كقارا» (74 نوج 
الو )2 


وكيا قرن القرآن بين المترفين وطغيان امال وبين الشرك والضلال قرن كذنك بين 
ا مستكيرين والمستضعفين: فالمستكيرون هم اللُدُعُون للعظمة» ومنه الكبرياء والتكير والكبر» 
بمعنى واحد: الظهور بمظهر العظمة: ومنه الكبائر: «كبائر الإثم والفواحش». الممستكيرون 
والمترفون هم في صف واحد. إنبم يشكلرن :ملا القوم» وهم «الكافر ون والمشركون» . ٠‏ وق 
مقابل هؤلاء: المستضعقون, وهم اللضطهدون الذين استضعفهم وأذهم المتكبرون. 
والمستضعفون» هم في الخالب مؤمنون. وفي القرأن مواضع عديدة فيها تقابل ومواجهة بين 
الطرفين على شكل حوار في إطار قصصٍ الأنياء مثل قوله تعالى : طقال الملا الذين استكبروا من 
يم ل شيش لد اجيم العلموة أن صاغاً مرسل من ربه قاو نا با أرميل به مؤمنوف» قال 
الذين استكبروا إنا بالذبي آمنحم يه كلفر ون م" الأعراف /اثره/ا -77) وأيضاً: ؤتال الملا الذين 
استكبروا من قومه لُحُرجتُكَ ا شعيب والذين آمتوا معك من قريتنا أو لتَمُونْ في ملتئا. .. 4 (تفس السورة 
). وتارة يرد الحوار قي «المستقبل:. في الآخرة. من ذلك عثل قوله تعال: ؤوقال النين 
كفروا ذن نؤمن بهذا القرآن ولا بالذي بين يديه ولو ترى إذ الظائون موقوضوت عتد رهم يرجع يعضهم إلى 
بعض القول يقول الذين استشجفرا ثلذين استكدبروا لولا أتم لكدا مؤضين. قال القين امتكبرُوا لللين 
اسيُطجفوا أنخئ م عن الى بعد إِذْ جاءكم بل كتتم تجرمين. وقال الذين استضعفوا للذين استكيروا 
بل مُكر الليل والعبار إذ ت رثنا أن تكفر بلله وتجعل نه أنداداً وأسَدُوا الشدامة لما رلوا العراب. إل 
سب 77-79/72) وتتكرر نفس المواجهة في مكان آخر ولكن هذه المرة بين آل فرعرث: 
راد بتحاجون في الث فبقول الضعقاء لللذين استكبروا إنا كنا نكم نبا فهل انتم مُننُونَ عنا نصيها من الثارء 
قال الذين استكبروا إن كُلَ نيها إن الله قد حكم بين العباد» (9 غافر 4٠‏ //ا 58). وبكيفية 
عامة : ؤوبرزوا ف جيعاً فقال الضعفاء للذين استكبرواء إنا نا لكم يعم فهل أبعم مُفُْونٌ نا من عذاب لله 
من شيء قالوا لو هداتا لل لهديناكم سواء علينا أجزصنا أُمْ سينا ما لنا من بميص» ( “7 ابراهيم 
00 


كه 


ومن الكلام عن المستضعفين والمستكبرين على مستوى القصص وضرب امثل للذكرى 
والعيرة وبناء الوعي وتشكيله ننتفل إلى وضعية الفريقين كما عاشتها الدعوة المحمدية في مكة 
على مستوى الواقع اليومي . إنبدا بامستضعقين لأن الكلام عنبم يندرج في إطار «العقيدة»» 
إذ لم تكن لهم مكل ول يكن لهم مال. فلوكهم إذن نُحَدْدْه «المقيدة» وليس «القييلة» ولا 
«الغنيمةو. 

سبق أن أشرنا إلى أنّْ الملمين الأوائل كانوا دمن أحداث الرجال وضعفاء الناس». 
أما وأحداث الرجال» فهم أولنك الذين أسلموا وهم أطفال أو شبان وكاتت هم قباثل 
تحميهم وتنعهم من أن يُصِيِهم اذى من أية جهة لان ايذاءهم. سواء بببب معتقداتهم أو 


يفا 


بسبب آخبر هو عدوات على القبيلة كلها. وإلى هذا العمتفه كان ينتمي أبو بكر وطلحة (من 
تيم) وعثران بن عفان وأنو حذيفة بن ربيعة ونخالد بن. سعيد بن 'العاصي (بني عبد شمس /يني 
أمية) والزبير ين العوام (يتي أسد) وعبد الرحمن بن عرف وسعد بن أبي وقاص وعمير أخره 
والمطلب بن أزهر (زهرة) وأبو سلمة والأرقم بن الأرقم وعياش بن أبي ربيعة (بتي محزوم) 
وسعيد بن زيد ين عمرو بن نفيل ونعيم بن عبد الله النحام زمن عدي) وعثان بن مظعون 
وأولاده.وحاطب ين الحارث وأخوه (جمبح) وخنيس (من سهم) وأبوغبيدة بن الجراح (من 
الحارث بن فهر) وسليط بن عمرو وأخخوه حاطب (بني عامر) وجعفر بن أبي طالب (يتي 
هاشم) وعبيدة بن الحارث (من بني المطلب). هؤلاء ومن أسلم معهم من نسبائهم أو قريباتهم 
كانت تحميهم قبائلهم ء وكان منهم أولاد الآغنياء مثل ختالد بن سعيد بن العاصي الذي كان 
أبوه من أَعَنى اهل عكة ومن أصحاب النفوذ فيهاء كبا كان متهم تجار متوسطو الخال عثشل أي 
بكر وعثيات . 
لم يكن هؤلاء إذن من وضعفاء الناس» المستضعفين. وإنما المستضعفون باصطلاح ذلك 
الوقت هم دقوم لا عشائر لهم يمكة وليست هم منمة ولا قوة فكانت قريش تعذيهم بالرمضاء يأتصاف التبار 
ليرجعوا عن دينهم:1”": وذلك عتدما دخلت الدعوة المحمدية في مرحلة الجهر وأخذ التي 
يتهجم عل المة قريش. عن هؤلاء المستضعفين بلال بن رياح كان أبوه وأمه من سبي 
الحبشةء وكان من موالي بن جمحء وكان أمية بن لف زعيمهم «بخرجه إذا حيت الظهيرة ويطرسه 
على ظهره في بطحاء مكة ثم يأمر بالصخرة العظيمة فتوضم عل صدره فيقول له: لا نزال هكاذا حت تموت أو 
تكفر بمحمد وتعيد اللات والعزى. فيقول وهر في فلك اليلاه: أَخذد أَحَدد. وقد أنقذه أبو بكر بأن 
استيدله بغلام له لم يرد الدخول في الإسلام قدخعه إلى أمية بن خلف وأذ بلالا وأعتقه"" 
وميم عبار بن يامر العنبي أسلم هو وأبود وآمه بعد بضعة وثلائين رجلا أملموا قبله. وذلك 
في المرحلة السرية من الدعوةء وكان حليفاً لبتي مخزومء فكانوا يخرجونه هو وأباء وأمه إلى 
رمضاء مكة وكان الرسول يمر بهم ويقول لهم : «ضبراً آل ياسز. موعدكم الجنة». قمات ياسر 
تحت التعذيب. «وأغلظت امرأته سمبة القول لي جهل فطعتها في قليها بحربة في بديه فياتتء وأا عبار 
فقد نجا بنفسه عندما أضطر إلى النطق تحت التعذيب بما طلب منه أبو جهل . وكانت قريش 
يضربون المسلم هن المستضعقين «ويعونه ويعطونه حتى ما يقدر أن ينوي جالاً من شدة الشر الذي 
نزل به حتي يعطيهم ما سألوه من الفننة» ححني يقولوا له: اللات والعزى إلحمك من دون الله قيغول: تعمء 
بمو بهم فبقولون له: أهذا الجعل إهك من دون الله. فيقول: نعبى افتداء متهم نما ييلقون من 


تلك كانت معاملة فريش للمستضعفْين من المسلمين أمثال بلال وعبار وخباب بن 
الارت وصهيي بن منان الرومي وعامر ين فهيرة وأبو فكيهة وزنيرة والهدية وأم عبيس 
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وجيعهم عبيد أو موال. أما معاملتهم للأعضاء الآخرين في الجباعة الإسلامية الأولى من 
كانت هم قبائل تحميهم فكانت تختلف: لقد كان أبو جهل «إذا سمع بالرجل أملم؛ له شرف 
ومنمة أَببهُ وأخزاء وفال: تركت دين بيك وهو بر منك» أَسَْهِنْ لمك وَلتفبن رأيك وَلنَضحْنٌ شرفك. وان 
كان تاجرأ قال: والله لنُكُسِذَنْ تجارنك رَليْلكِيٌ مائك. وإن كان ضعيقاً ضربه وأغرى به016". وكان أبو 
جهل يتجول في الأسواق ويقول لمتجار ضاعقوا السعر على أميحاب محمد وقاطعوهم ولا 
تشتروا منهم وآنا أعوض لكم ما تخسرونه بسبب ذلك . وقد 2 
المسلمين ووجوه معاشهم «فلما رأى رسول الله و(ص) مسا يصيب أصحايه من البلاء. .. . قال لهم' لو 
خرجتم إلى أرض الحبشة قإن بها ملكا لا طلم دده أحدء دهمي أرض صتقء حتى يمل اف لكم قرجا مما 
أنتم فيهه7"1 ووكانت أرض الحيشة منجراً لقربش يتجرون قبها ويدون فيها رقاغاً من الرزق وأمدا ومتجراً 
حستاو 17# 


وهاجر فريق من المسلمين إلى الحبثة في السنة الخامسة من بدء نزول الوحي . وكات 
عدد الذين هاجروا ثلاثة وثيانين رجلا : واحد من بي هاشم وسبعة من بني أمية ويثلهم من 
بني أسد بن خخزيمة وشفصان من بني عبد شمس وواحد من بتي نوفل وأربعة من بتي أسد بن 
عبد العزى وواحد من بتي عبد قصي وخسة من بن عبد دار وسعة من ني زهرة وان من 
بني تيم وثمانية عن بي مخزوم ونان من بني جح وأربعة عثر من بني سهم وسة من بني 
عدي وثيانية من بني عامر ومثلهم من بتي حارث بن فهر. وواضح أنهم انهم جميعاً من أبتاء 
القبائل سوى خغسة هم من الخحلفاء وليس فيهم أحد من «المستضعفينه. وهناك شك فيها إذا 
كان عبار بن يامر قد هاجر معهم غمير أن الراجح هو آنه بقي في مكة مع زملائه 
«المتضعقين». 

وبدون شك فإن هذا التمييز الذي أقامته قريشى في معاملتها للمسلمين الأوائل. إذا لم 
يكن قد ظهر له أثر وانعكاسات في صفوف الجاعة الإسلامية رمن الدعوة, فإن آثاره 
المكبوتة ستحركها وتئميها ظروف وملابسات أخرى عتدما تتحول اندعوة إلى دولة يعرض 
لها ما يعرض لكل دوئة؛ كيا سترى لاحقاً. أما الآن فيهمنا في هذه المرحلة من بحثنا أن 
تتعرف على العوامل التي جعلت قريشاً تُقِيمُ ذلك التمييز: لماذا لم يكن خصوم الدعوة 
المحمدية قادرين على التخلص من صاحبها ولا على ايذاء وتعذيب أو قتل اتباعها من غير 
العبيد والموالي» ثم لخاذا ربطوا محاريتهم العنيفة للدعوة المحمدية بجوم اللرسول (ص) عل 
آلمتهم وأصتامهم؟ 

السؤال الآول ينقلنا مباشرة إلى «القبيلة؛ وهي موضوع الفصل التالي. أما السؤال 
الثاني فسينقلنا إلى «الغتيمة» في الفصل الذي يليه. 
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يتناون هذا الفصل دور «القيلة:: سلباً وايجايً. في الممارسة السياسية» ممارسة سلطة 
الجماعة» التي تعرضت ها الدعوة المحمدية أو استفادت منباء من يوم قيامها إلى أن 
أصبحت ها دولة. إن هذا يعني أن مال «القبيلة» هنا سيكون محصوراء في مكة أولا. بين 
القيائل القرشية؛ وفي المديئة ثانياء بين الفتات التي تساكنت فيها بعسد هجرة الننبي (ص) 
إليها. ومفعول القيلةء في هذه المرحلةء وأعني به التعرة واتناصر وما في معناهماء كان 
مفعولاً «طبيعياء فطرياء معنى أنه لم يكن يحركه غير ما يشكل من «القبيلة» قبيلة وهو 
«القرابة» بالنسب أُو ما في معناه كالولاء والخلف والجوار. 

آما القبيلة» بمعنى اعتقاد مجموعات من القبائل في انتيائها إلى جد أعلى مشترك اتتياء 
يميزها عن مجموعات أخرى مماثثة. ويفصلها عنها بحيث تكون العلاقات بين الطرفين 
علاقات تعارض وتنافس وصراع يحكمها «مفعول القبيلة) في معناء الصدامي. وهو ما يمكن 
أن نطلق عليه «قانون الصراع القبلي: وفحواء: دأنا وأخي على اين عمي وأنا وابن مي على 
القريب». أما القبيلة بهذا المعنى وعلى هذا المستوى فلن يظهر لها أثر واضح إلا في مرحلة 
لاحفة, موحلة احتدام الصراع دال الدولة التي آقامتها الدعوة المحمدية» كنا سترى فيما 
بعد . أما الآن فسنقصر اهتيامنا على مفعول «القبيلة» بمعنييه كبا ظهر في مكة وا مدينة زمن 
الدعرة ‏ 


أده 


بيدا تاويخ مكة السياسي» المعروف, التي كان له ابتدادات إلى رمن الدعوة 
المحمديةء يبدا بقْمي بن كلاب الجد الرابع للتبي (ص) وقد عاش في منتصف القرن 
المقامس الللامي ب فيل نحو قرت ونصف القرن من ميلاد الرسول (ص). ويتهي نسب قمي 
إلى فهرء وهو الملقب بقريشء ثم برتفع به السابون إلى عدنان: جد عرب الشيال. قهو: 


لفا 


قصي بن كلاب بن مرة بن كعب بن لؤي بن غالب بن فهر (قريش) بن مالك بن النضر بن 
خزيمة بن مدركة بن الياس بن عضر بن نزار بن معد بن عدتان. ويرفع التسايبون 
جرة النسب هذه إلى اسماعيل بن ابراعيم عليه السلام. ولكن مع اتختلاف كبير بيتيم . 

واسم وقريش» كان يطلق قبل الدعوة المحمدية وأثناءها وبعدها على موغة من 
القبائل تنتسب إلى «فهر» اللذكورء وعندما سكنت مكة وأصبحت لطا السلطة عليها صار هذا 
اللقب يميزها عن القبائل العربية الأخرى. ولذلك كثيراً ما نصادف عبارة «قريش والعرب» ‏ 
ستترك جانبا دالعرب»؛ إلى مرحلة لاحقة. لنهتم هنا ب «قريش» فقط. وذلك في حدود مآ 
نحتاج إليه لفهم الدور الذي لعبته «القبيلة» أثناء الدعوة الممحمدية في مكة خاصة. 


كانت القبائل التي سكدت مكة زمن الدعوة المحمدية هي التالية: )١(‏ بسو الحارث بن 
فهر (قريش)؛ (1) بنو محارب بن فهر؛ (1) بتو عامر بن لؤي بن غالب بن قهر؛ (5) بدو 
عدي بن كعب ين لؤي ين غالب بن قهر؛ (5) بنو جمح بن عمرو بن هصيص بن عدي بن 
كعب بن لؤي. . . (1) بنو سهم بن عمروبن هحصيص بن كعب بن لؤْي. . . (/) بنو 
تيم بن مرة بن كعب بن لؤي . . . (8) بنو محزوم بن يقظة بن مرة بن كمب بن لؤي  .‏ 
(9) بدو زهرة بن كلاب بن مرة بن كعب بن لؤي. . . )1١(‏ بدو أسد بن عبد العزي بن 
قصي بن كلاب بن مرة بن كعب بن لؤي. . . )١١(‏ بدو عبد الدار بن قصي بن كلاب 
)١١(‏ بنوعبد مناف بن قصي بن كلاب. . . وقد ترك عبد مناف هذا أربعة أبناء هم المطلب 
ونوفل وعبد شمس وهاشمء وهذا الآخير هو أبو عبد المطلب والد عبد الله أبي محمد (رص). 
كانت هذه المجموعة ١‏ تعيش في مكة بدون سلطة مركزية. تقد كانت السلطة. 
وهي معنوية نافذة ولكن غير قهرية. لشيرخ هذه المجموعة المشتركة في التسب المتجاورة في 
المكن (كانت تسكن بطاح مكة. أي داخلها, ينا كانت تشكن في ضواحيها قبائل أخرى 
أفل أهمية تسمى ب «قريش الظواهره). كان قصي بن كلاب «أرل بني عب بن لؤي اصاب ملكا 
اطاع له به قومه»2. وتحكي المصادر القديمة قصة ذلك فتذكر أن قصياً نشأ عند أحْوَالِهِ بقضاعة 
التي كانت تقطن مشارف الشام . وعندما شب وكبر جاء مكة فتزوج من بنت حليل الخزاعي 
الذي كان سيد مكة يومئدٍ. وكان بنو حارثة بن عمرو الملقب بسخزاعمة فريقناً من الأزد رحلوا 
من اليمن بعد اتهيار سد مأرب واتجهوا شمالاء فأقاموا في مكة بعد أن انتزعوا السيادة عليها 
من جدهم قحطان. وكان رهم عمرو بن لحي الذي يقال إنه هو الذي جاء إليها بالأصنام 
من الشام . استولى قصي على مكة سنة ٠5؛‏ م فورث «ملك» أب زوجته حليل الخزاعي 
المذكور بعد أن انتزعه من قبيلته متعيئاً في ذلك بقضاعة أخواله (أخوال قصي) فجمع قصي 
القبائل القرشية التي كانت متفرقة في كنانة التي كانت نازئة جنوب مكة قريباً من الساحل 
الغربيء بينيا نزحت خزاعة إلى الجنوب الشرقي منها. وكانت وظائف السيادة في مكة عي 


)١(‏ آبو محمد عبد الملك بن هشام. السيرة التبوية. تحفيق مصطفى الها [وآخرون]. سلملة تراث 
الإسلام؛ ١‏ (القاهرة: مطبعة مصطفى البابي الحلبي. 0966): ج 3 صن 176 
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حجابة الكعبة وسقاية الحجاج ورفادتهم (أي إطعامهم). إضافة إلى حمل اللواء عند الحرب ‏ 
وقد أنشأ قصي دار الندوة يجتمع فيها سادة قريش للتداول في شؤونهم المشتركة . 

كان لقمي أربعة أولاد هم : عبد الدار وعبد مناف وعبد العزي وعبد قصي . كان عيد 
هناف وقد شرف زمان أبيه وذهب كل منهب» إذ كان تاجرا كبيرأً. وكذلك كان عبد العزي وعبد 
قمي. آما عبد الدار. وكان أكبرهم. فقد أسند إليه أبوه وظائف الرئاسة في مكة من حجابة 
وسقاية ورقادة. . . إلخ» وقد أورث هذم الوظائف لأبنائه من بعده فقام بنو عبد مناف ‏ بنو 
عْمْهِمٍ ‏ ينافسونهم على السيادة ووظائفها. واشتد الصراع بين الطرفين فتحالف كل مهما مع 
من مال إليه من القبائل القرشية الأخمرى» فأصبحت قريش كتلتين: بنو عبد مثاف وقد 
حالفهم ينو أسد وبنو زهرة وبنوايم دترا غات بن تور من جياه وينو عبد الدار يجالفهم 
بئو عزوم وبنو جمح وبنو عدي من جهة أخرىء بينيا يقي بنو عامر وبنو محارب على الحياد. 
(سمي الفريق الأول ب والطيين» لام غمسوا أبدي في جفنة من العليب عند عقد الف 
ينهم » بينيا سمي الفريق الثاني ب وِلْعْقَة الدم» لآم غمسوا أيديهم في الدم. ويطلق عليهم 
امم «الأحلاف) . غير أن الطرفين جنحا في نبهاية الأمر إلى الصلح فتقاسم أبتاء العم 
المتنازعونء ينو عبد مناف ويئو عبد الدار. وظائف السيادة في مكةء فكانت السقاية والرفادة 
لبتي عبد مناف والحجابة واللواء والندوة لبتي عبد الدار"». 


غير أن مثل هذه التحالفات التي تجري على صعيد الإطار القبلي الموسع لم تكن لتقضي 
عل التنافس بين «أبناء العم» داشمل الحلف الواحد. وهكذا فالتثافس والصراع سرعان ما 
نبا وترسخا بين بتي عبد مناف بعضهم مع بعض: بنو هاشم من جهة وبنو أمية من جهة 
أخرى. لقد كان تعبد مناف. كيا قلنا. أربعة ابناء هم هاشم والمطلب وتوقل وعيد شمس. 
وقد حدث أن عرض نوقل الى رَكَح (مساحة أرض) في علك ابن آخيه عبد المطلب بن 
هاشم. قاستغاث هذا الآخير برجال قومه قلم يجيبوه وقالوا له لسنا بداخلين ينك وبين 
عمكء فاضطر إلى الكتابة إلى أخواله بني النجار بيثرب (المدينة)؛ وكانت زوجة هاشم عنيم: 
فأغاثوه وجاؤوا مكة وأعادوا له حقه من عمه نوقل. فكان ذلك مما دفع هذا الآخير إلى أن 
تحائف مع أبناء عمه بني عبد شمس ضد أبناء عمه الآخرين بني عاشم, بينها دعا عيد 
للطلب بن هاشم رجالاً من زاعة, وهم ييُون أخوالةُ؛ إلى الدخول معه في حلف ففعلوا . 
وكان لهذا الحلف أثره في فتح مكة, إذ لنت عواعة مع النبي ضد قريش وحلفائها. أثناء 
صلح الحدبية كى! سنرى بعد": 


كان بين هاشم وأخيه عبد شمس متافسةء ويقال إنهها ولدا توأمين. وقد تحولت هذه 
المنافة إل صراع مكشوف بين أمية بن عبد شمىء وكان كثير المال والأولاد. وبين عمه 
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هاشم. الذي كانت إليه الرفادة والسقاية. معروفاً بالكرم والسخاءء, فتنافر الرجلان: كل 
منهها ادعى أنه أعز تفراً وأرفح مكانة» وتراعنا على سين ناقة تنحر بمكة يدقعها المنهزم ويجلو 
عنها عشر ستين. واحتكما تي ذلك إلى كاهن خزاعة فحكم بيههما بقوله ‏ وهذا نموذج من 
سجع الكهان: «والقمر الباعر. والكوكب الزاهر, والقيام الماطر, وما ببالجو من ظائره وما اهتدى بعلم 
مافرء من منجد وغائر. لقد سبنى هاشم أءية إلى المآثر. أول منه وآخرع. فكان النصر لحاشم فأخذ 
الإيل عن آمية ونحرها وأطعم الناس من لحمهاء بينا سافر أمية إلى الشام حيث أقام عشر 
سئين «فكان عذا أول عدارة بين بتي أمية وبني هاشم» . ثم تنافر حرب بن أمية وعبد المطلب بن 
هاشم إلى تفيل بن عبد العزي . جد عمر بن الخطابء فحكم لعبد المطلب. وقدم ذات مرة 
أحد التجار اليمنيين إلى مكة وباع سلعة إلى العاصي بن وائلء زعيم بتي سهم. فأبطأً هذا 
الأخير في دفع الثمن إليه وماطله كثيراً حتى يبنس» قجاء اليمني إلى مكة وعرض ظلامته على 
رجالا قريشء فوقف إلى جانبه بنو هاش شم (وهاشم زوجته من يفي النجار من يثرب رهم من 
اليمن) ومعهم بئو المطلب وينو زهرة وبنو تيم وينو الحارث بن فهر الذين عقدوا إثر ذنك 
حلفا بيهم «تعاقدرا وتعاهدرا عل أن ل تجدوا ببكة مظلوماً من أهلها وغيرهم ممن دخلها من سائر الناس إل 
قاموا معه وكانوا على من ظلمه حتى نرد عليه مظلمته» قسمت قريش ذلك الحلف : حلف الفضول)20 (وقد 


شهد الرسول (ص) هذا الحلف وكان ما يزال شاباً ل يُوحَ إليه بعد). 


واضح أن هذا الحلف هو امتداد لحلف «المطيبين. ول يبقّ خارجه؛ من المطيين» 
سوى بثي عبد شمس وبني نوفل + وذلك بسبب النزاع الذي كان قائ! بين بن عبد شمس 
وبين هاشم وابئه عبد المطلب كا رأينا. وهكذا يكون بئو عبد شمس (إبنو أمية وبثو أبي 
العاصي) وبنو نوفل قد انضموا موضوعياً إلى فريق «الأحلاق» (ِلْعْقدٌ الدم). ويذلئك 
أصبحت الخارطة القبلية القرشية في مكة زمن الدعوة المحمدية كما يلٍ: بنو هاشم وللطلب 
ومعهم تيم وزهرة وعدي والحارث بن فهر من جهة, وينو عبد شمن ونوقل وأسد وعامر من 
جهة أخرى» وبنو تخزوم وسهم وجمح وعبد الدار من جهة ثالثة. وكان بين المجموعة الثائية 
والثالثة مصالح تمارية. ما جعل بني مخزوم وبني عبد شمس يقفون في صف واحد ضسد النبي 
وأهله بني هاشم 

هذه الشيكة من العلاقات القبلية ‏ تحالفات للنعرة والتصرة إفمافة إلى علاقات 
الجوار- كانت تقف حائلا دون المس بأي فرد من هذم القبائل لأن كل نشوو أوالذق يتعرض 
له الفرد تعتيره القبيلة مسأ بها كلها. والقبيلة هي دائيا في حلف قديم أو جديد مع فبيلة أو 
مجموعة قبائل أخرىء من حقها أن تطلب النجدة منباء فكان الاعتداء على أي فرد له قبيلة 
بنتعي إليها بالنسب أو بالحلف أو بالخوار ييدد باشعال نار حرب أهلية شاملةء وهذا ما يفسر 
كون خصوع الدعوة المحمدية. من بني زوم وبني أمية ونميرهم؛ لم يستطيعوا إيذاء أبناء 
القبائل القرشية من ال ملمين. والعطيات التالية توضح ذلك يصفة ملموسة. 
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روى البخاري وغيره أن التتي رصع قال «عابث لل يا لا في سَعَةٍ من فومهه. بالقمل 
ذلك ما حدث مع رسول الإسلام . تذكر مصادرنا التاريخية أنه عندما جاء الوحي إلى 
النعي (صى) يأمره آن «اصدع ها تومر وأنذر عشيرتك الأتريين»: دعا رجال عشيرته بني هاشم 
«ومعهم تقر من بتي للطلب بن عبد مناف فكانوا خمة وأريمين رجلامء وما اجتمعوا خطب فيهم فقال: 
وإن الرائد لا يكذب أهلهء والله الذي لا إله إلا حو إفي رسول الله إليكم خاصة وإلى الناس عامة, والله لتموتن 
كيا تنلمون» ولتبعئن كيا تسنيقظو: . ولتحلسين بما تعملوت» وإنها الجنة أبداً أو الثلر أبدا. ققال أبو طالب (عم 
النبي): ما أحب إلينا معاونتك وأتبلتا لتصبحدك وأشد تصديقنا لخديدك. وهؤلاء بنو بيك مجتمعون وأنا 
أحتهمء غبر أن أسرعهم إلى ما نحب فامض با أمرت فواظة لا أزال أحوطك وأمتعك. غير ان نفي لا 
تطلومني على قراق دبن عيد الطلب.. ققال أبو لهب: والله السوأة. خذوا على يديه قبل أن يآأحذ غيركم . ففال 
أبو طالب : والله لتمنعه ما بقيناو”؟. ومعلوم أن محمداً (ص) كات قد توفي والده عبدالله وهو جنين 
في يطن أمه (أو صبي في المهد) فكفله جده عبد المطلبء فليا مات كفله عمه أبو طالب وكان 
ما يزال صبيا ابن ثباني سنين. ويبدو آن كفالة أبي طالب لابن أخيه ‏ دون أخويه الآخرين أي 
هب والعباس ‏ ترجع إلى أن عبد الله والد النني كان عو وأبو طالب أخوين لاب وآم.إبينيا 
كان أبو لهب والعياس من أم أخرى. أما عداوة أي لهب للنبي (ص) فترجع ‏ على صعيد 
دالقبيئة» دائياً ‏ في جزء منها إلى ما ذكرنا (كان من أم غير أم أبيه) وإلى تأثير زوجته أم جميل» 
أخت أبي سفيان بن حرب بن عبد شمس الذي كان هو الآخر من ألد خصوم الدعرة 
المحمدية . 

ومهما يكن, فاشابت تاريخياً أن آبا طالب هو الذي منع وحمى النبي (ص) من أدى 
قريش. عندما أخد يذكر أصنامهم والهتهم بسورء. وقد تدعل كبار قريش مرارا إلى أي طالب 
يحاولون إقناعه بصرف إبن أخيه عن مهاجة آلهتهم . وهكذا شكلوا ذات عرة وقد يتتألف من 
عتبة وشيبة أبني ربيعة بن عبد شمس. وأبني سفيان بن حرب بن آمية بن عبد شمسء وأبي 
البختري العاصي بن هاشم بن الحارث بن أسد؛ والأمود بن المطلب بن أسد. وأي جهل. 
عمرو ‏ وكان يكنى آيا الحكم ‏ بن عشام بن المغيرة بن عمر بن تمزوم» والوليد بن المغيرة بن 
عمر بن زوم ونبيه ومنبه ابني النجاج بن حذيفة بن سعد ين سهمء والعاصي بن وائل بن 
أسهم . . . وفداً كان يتأئف كما هو واضح من رؤساء المجموعة القبلية المنافة لبي هاشم المتحالفة 
ضدهم. قالوا لأي طالب: ويا أبا طالب إن إبن آخيك قد سب آلمتنا وعغب ديئئا وسمه أحلامتا وضلل 
آبامنا فإما. أن تكفه عنا ولما أن فل وتنا وبينهء فإنك على مثل ما تحن عليه من خلافه فتكفِيكَةة. وعندما 
لاحظوا أن محمد (ص) بمفي في التهسم عل آفتهم ذهبوا ثائية إلى أبي طالب وقالوا له 
مهددين : وإنا قد امتبينلك من إبن أعيك فلم تنبه عناء وإنا والل لا نصير على هذا من شعم آبالنا وتسقيه 
أحلامنا وعيب آلحسا حتى تَكفْهُ منا أو ننازله وإياك في لك حتى بولك أحد المريقين». أخبر أبو طالب 
محمداً إبن أخيه بتهديد ريش فيا تال منه ذلك شيكاء بل مفى على نفس النبج الذي كان 
عليه. فاجتمع رؤساء قريش وقرروا هذه المرة مساومة أبي طالب واحراجه. فذهيوا إليه 

(ه) آبو الحسن مل بن محمد بن الأثي الكشل في التاريش, ١‏ ج (ببيروت: دار الفكرء 14104)+ 
جل ص *41-4, 
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بعمارة بن الوليد المغيرة المخزومي وقالوا. له : ويا أبا طالب هذا عيارة بن الوليد اند [أثوى] فنى في 
قريش أله عفله ونصرهء وَأحْلْهُ ود فهو لك واسلم إلينا ابن أخيك هذا الذي الف دينك 
ودين آبائك وفرق جماعة قرمك وسقه أحلامهمء فتقتله, فإفا عو رجل يرجل0. رفض أبو طالب هذا 
العرض بقوة ‏ وعندما رأى كبار قريش أن أبا طالب ماضن في حماية إبن أيه أزادوا الضغط 
عليه وعل النبي (ص) بأسلوب آخخر «فوئبت كل قبيلة عسل من فيهم من السلمين (اللستضعفين» 
يعذبونهم ويفتنونهم عن ديتهم» فيا رأى أبو طالب أن قريشاً قد مد بعد ذلك يدها إلى إبن أخيه 
جمع بني هاشم وبني المطلب: «قدعاهم إلى ما هو عليه من منع رصول الله (ص) والقيام دوته: فلجشمعوا 
إليد وقاموا معه وأُجابره إلى ما دعاهم إلا ما كان من أي هب6ا” قإنه استمر في معاداته لمحمد (ص) , 


أصبح الرسول الآن ميا بعشيرته كلها (بني هاشم وبني المطلب) على الرغم من أنهم 
لم يستجيبوا لدعوته . غير أن حادثاً من الحوادث «العادية» التي كان يتعرض لما النبي في ذلك 
الوقت سيكون دافعاً" إلى عمه حمزة إلى اللإعلان عن إسلامه في إطار من التححدي ٠‏ 
لخصوم الدعوة المحمدينة. ذلك أن أبا جهل المخزومي هنر برسول الله (ص) عند الصفا فآذاه 
وشتمه. . . ومولاً لمبد الله بن جدعان [من تيم حلفاء بني هاشم] تسمع ذلك . فلم يلبث حمزة بن عيسد 
المطلب (رضى) أن أقبل متوشساً قوسه راجماً من قنص له فقالت له با أبا عمارة [كنية حمزة] لو رأيت ما لقي 
ابن أبك محمد آنفاً من أبي الحكم بن هشام [أبى جهل] ‏ 0 ب حمزة وذهب يبحث عن أي 
جهل قلما وجده جالساً قي جماعة من قريش نخاطيه غاضباً: وأتشتمد رأنا على دينه. آقول ما يقول» 
فرد ذلك عل إن استطعت؟ فقام رجال من بني عزوم لينصروا أبا جهله. غير أن هذا الأخير اف أن 
ينطور الأمر إلى حرب قبلية لا نباية لها فقام وقال هم : ودعوا أبا عمارة, فإني والله قد سبيت ابن 
أععيه سأ قيحأ» . غادر عزة الكان ؤقد أسلم عل غير قصد ولا موعد قندم ويقي مترددا فار 

من الزمن قرر بعدها اعتناق الإسلامء فذهب إلى الرسول (ص) يخيره بذك 

وفي ملابات«قبلية» مائلة كان إسلام عمر بن الخطاب . ذلك أن أخته فاطمة كانت 
قد أسلمت هي وزوجها وكانا يخفيان إسلامهها عنه لأنه كان شديداً على المسلمين (هو من 
قبيلة بني عدي حليفة بي ممزوم وبنى عبد الدار - الأحلاف) ققد وخرج عمر يومأ متوشيحا سيفه 
يريد رسول الله (س) ورهعلا من أصحايه وقد ذكروا لد.أجم كد اجتمعوا في بيت عتد الصفا. . . فلقبه تعيم بن 
عبد الله غقال له: آين تريد يا عمر. فقلل؛ ود عمداء عدا الصلى: الذي 22 لتر تريش ,- ٠.‏ قال 
له نعيم: والله لقد غرتك نقسك من نفسك يا عمره أترى بني عبد مناف ثَار كيك تمشي على الآرمى وقد قثلت 
عمداة (لاحظ أنه قال «بني عبد مناق» ولم يقل فقط وبني هاشم وبني المطلب» وذلك لان 
عمر من بتي عدي ؛ فهر خصم قبل خارجي ٠‏ فلو قتل هاشميا لكان على بني عيد مناف 
كلهم أن عهبوا للثأر) وأضاف قائل: وأفلا ترجع إلى أهل بنك فتقيم أمرهم. فال: وأي أهل بيتي؟ 
قال: خننك وابن عمك. , . واعتك قاطمة بت الخطاب, فقد والله أسلياوء فرجع عمر وبطش بابن 
عمه وزوج أخته وضرب أخجته فشجها فتحدته وأخبرته بإسلامهيا فلم وآها تقمطر دما ندم 


(5) ابن هشام تفس المرجعء اج ١م‏ ص 3396-7194 
(ل) ان ربط إسلام الصحابة ب «حوادث اجتياعية» هو من قببل دأسياب النزول»؛ ومن عقيدة اللسلم أنه 
يؤمن أن الله إذا أراد شيئا جعل له سيا وبناسية . 9 
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وطلب متها صحيفة كانا يقرآن فيها القرآن وقيها سورة «وطده فقرآها وقال: وما أحن هذا 
الكلام . . .» ثم ذهب إلى النبي (ص) وأعلن إسلامهة"». 

وهكذ! فكل شيء يبري في «القبيلة» لا بد أن يخضع لنطقها. غير أن متطق «القبيلة» 
ليس وحيد الاتهاه. وهكذا قلما رأت قريش أن صفوف مخمد (ص) وأصحابه قد تعززت 
بإسلام حمزة وعمر بن الخطابء وأن الإسلام أخذ يفشو بين القبائل «اجمعوا واثتمروا أن يكتبرا 
كتاباً يتعاقدون فيه على بني هاشمم وبتي المطئب على أن لا يتكسوا اليهم ولا يتكحوهم ولا يبيعوهم شيشا ولا 
يبتاعونه مهم - فلا اجدمعر للك كتبره في صحيفة ثم تعاهدوا وثوائقوا على ذلك ثم علفوا الصحيفة في جوف 
الكعبة توكيدا على أنفسهم . فليا فعلت قريش ذلك انمدازت بنو حاشم وبنو الطلب إلى أي طالب بن عيه 
الطلب قدخلوا معه في شعيه [خارج مكة بين جبلين] واجتمعوا إليه. . وخخرج من بني هائم أبولهب» إذ كان 
دائياً مح قريش فيد الرصول (ص). 

في المطلب نحواً من ثلاث سنين» ولكتهسا لم تكن 

: إذا كان بعض أقاريهم يمسلون إليهم الطعام 
كيا أن «الصحيفة»/ الميتاق كانت تلزم قريثاً وحدهاء أما القبائل العربية الأخرى فكانتت 
تتعامل في الأسواق مع بني هاشم ويتي المطلب رغم ضغرط أبي جهل. وإذا كانت 
«الصحيفة» قد أملاها منطق «القبيلة» فإن «القبيلة؛ ليست منطقا وحسب بل هي وجدان 
أيضاً. وهكذا سيثقضي وجدان «القبيلة؛. ما أيرمه عقلها . ذلك أن شخصاً يدعى هشام بن 
عمرو بن ربيعة من بني عامرين لؤي (وقد كانوا على الحياد بين المطيين والأحلاف) كان 
قريباء من ناحية الآم» لأحد بني هاشم المحاصرينء فكان يحمل الطعام إليهم كل ليلة. ثم 
إنه اتصل مع أفراد أخرين من هم علاقة قولبة. من ناحي الآم» مع بني هاشم وافقوا عملا 
نقض الصحيفة. فجاؤوا مجلى قريش بالكعبة, الواحد بعد الأخرء وأعلنوا عن عدم 
التزامهم بالصحيفة مبررين ذلك بأنهم لم يكونوا قد واققوا عليها. وهكذا افرط عقد حمسار 
قريش. فآأخرجت الصحيفة من الكعبة فمزقت وخرج بنو هاشم من المتصار”". 


وبعد خروج أبن طالب من الحصار مرض مرض موتهء فجاء إليه زعياء قريش. يريدون 
أن ينتزعوا منه صفقة تضمن لهم كف التبي محمد (ص) عن التعرض لآلفتهم مقابل اغطائه 
ما يرضيه من مال ونغوة. . . ذهب إليه وقد منهم يتقدمُهُ أبو جهل من بني عزوم وأبو سغيان 
من بني أمية وقالوا له: ويا أبا طالب إنك منا حيث قد علمتء وقء حضركه ما ترى وتخوفنا عليك. وقد 
علدت الذي بيننا وبين اين أخبك. فادعه فخ له منا وتد لنا منه ليكف عنا وتكف عنه وليدعنا وديننا وتدعه 
ردينه. نبعث إليه آبر طالب. فجاء, فقال: يا أبن أخي : هؤلاء أغراف فوفك قد اجتمعوا لك ليعبطوك 
وليأعذوا منك. فقال رسول الله (س): نعم, كلمة واحدة تعطونيها تملكون بها العرب وتدين لكم بها العجم . 
فقال أب جهل: نعم وأبيك. وعشر كليات.. ققال.: تقولرن لا إله إلا لله وتخلعون ما تعبدون من دونه . قصغقوا 
بأيدهم ثم قالوا: أتريد يا محمد أن تيمل الالحة إنها واحداً إن أمرك لعجب. ثم قال بعضهم ليعض: والله ما 


(4) تفي المرجعء اج ١‏ 761-745 
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هذ! الرجل بمعطيكم شيئا مما تريدون فاتطلقرا وأمضوا على دين آبائكم». ويقول المفسرون إنه في هذا 
الحادث نزل قوله تعالل: «مصنء والقرآن ذي الذكرء بل الذين كفروا في مزة وشقاق [. . . ] وعجبوا أن 
جاءهم منذر مهم وقال الكافرون هذا ساحر كذاب» اجمل الآغة إها واحداً إن هذا لشيء عجاب. وانطلق 
املا منهم أن امشوا واصبروا عمل آفتكم إن هذا لشيء يراد» (728 ص ١/88‏ -1) 

ويموت أبو ظالب هو وخديجة زوج النبي في سنة واحدة (قبل الهجرة إلى المدينة بثلاثة 
أعرام) ويجد النبي نفسه وجها لوجه أمام قريش. لا أحد يمنعه ويحميه فخرج إلى الطائف 
ويلتمس النصرة من ثقيف والمنعة بهم من قومهه غير أتهم رفضوا بعنف, إذ كانت هم مصالح 
اقتصادية مع فريش. فأرسل محمد (ص) إلى المطعم بن عدي بن نوفل بن عبد مناف. في 
مكة. يطلب مته أن يجيرة فأجاره «وأصيح المطعم وقد كين سلاحه هو وينوه وينو أيه فدخلوا المسجد 
[الحرام ‏ الكعبة] فقال له أبو جهل: أممير أم متاسع؟ قال: بلى مجير. قال: قد أجرنا من أجرتء فدعل 
النبي (ص) مكة وأقام بهاو9" 

ومع أنه ل يتقدم أحد من بني هاشم لراية النبي (ص) بعد وفاة عمه أبي طالب فإن 
«هواهم؛ كان مع محمد (ص).ء ويقرا كذلك حتى بعد أن هاجر إلى المدينة. فقد كان عمه 
العباس وآخرون من بني هاشم على اتصال به يمدونه بالأخيار. يدل على ذلك أن 
الرسول (ص) قال لأصحابه يوم بدر: إني عرفت رجالا من بتي هاشم وغيرهم قد أخرجوا 
كرهاً (لقتال النبي) لا حاجة لهم بقتالناء فمن لفي منكم أحداً من بني هاشم فلا يقتله. ومن 
لقي ايا البختري بن حشام بن الحارث بن أسد (الذي كان أول من سعي في نقض صحيفة 
اللقاطعة) قلا يقتله, ومن لقي العياس بن عبد المطلبف (عم النبي) فلا يقتله فإنه إنما أخرج 
مستكرها. وما يدل أيضا على أن بني هاشم قد أخرجوا مع قريش» لا عن رغية في ختال 
البي ولكن فقط تحت ضغط التضامن القبلي» أن كثيرين منهم رجعوا من جيش قربشء» 
بقيادة أي جهل» ورفضوا الدخول في قتال مع البي (ص) وذلك بمجرد ما أن علموا بنجاة 
القافلة التجارية التي كان عليها أبو سفيان والتى جاؤوا أصلا لانقانها. ونا رأى رجال أي 
جهل ذلك قالوا لهم : «والله لقد عرفنا يا ني حاشم, أوإن خرجتم معتاء أن هواكم كع جمده", 


-*ه 


عل يكن مغعول «القبيلة» محصوراً بين الطرف الحامي للرسول (ص) والطرف الآخخر 
المعادي . بل إنه كان يسري أيضا داخل هذا الطرف الأخمير الذي كان يتكون كما قلنا من 
قبائل متحالفة ولكن منافسة يكم العلاقات بيتها منطق «أنا وأحي عل ابن عمي » وأنا وابن عمي 
على الغريب». وهو «المنطق» الذي كان يحرك لدى بني أمية عاطفة النمرة لبني هاشم أولاد 
عمهم الأقربين ضد حلفائهم بتي مخزوم أولاد عمهم الأبعدين. من ذلك مثلا ما يحكى من 

1 ابن الأثين الكامل في التاريسخ: ج 1 ص 14. والطري. تاريخ الأمم واقلوك. ج‎ )١١( 
ص ووه‎ 

(17) ابن هشامء نقس المرجعء ج 1. ص 5178 


كم 


أن أيا جهل قالء في سخرية وتهكم. عندما رأى:النبي يدخل مكة مع المطعم بن عدي بن 
نوفل بن عيد مناف الذي أجاره : <هذا نيكم يا بني عبد مناف». فرد عليه مُتية بن ربيعة بن عبلد 
شمس بن عبد مناف, وكان من كبار قريشى المعادين تلتبي » رد عليه قاتلاً: دوما تتكرون أن 
يكون منا ني أو مك78" ومن ذلك أيضاً ما يروى من أن النبي (مر) مُرْ وعلى أن جهل وأب 
سيان وعما ينحدثان. قلا رآء أبو جهل ضصحك وقال: هذا ني بتي عبد مناف. فعضب أبو سغيان وقال: 
اتتكرون أن يكون لبني عبد مناف نبي98". (لتذكر ان أبا جهل من زعماء بتي مخزوم)ء بل إن أبا 
خب نفسه لم يترجد قي إظهار نعرته القبلية مد بني مخزوم عننما را رأى عؤلاء يحتجون عل أي 
طالب لكونه أجار واحداً من السلمين الذين عادر من المبشة عندما شاع خر تصالح قريئن 
مع التبي» وكان هذا الرجل مخزومياً فقد «مثى إليه رجال من بني زوم فقالوا له: يا أبا طالب لقد 

لان لليف هندا نا يكن تساي مسي قال: إنه أسشجاري وهو اين أختي» وان أنالم أمنع 
اين اغبي لم آمسم ابن أخي . فقام أبو لحب ققال: يا معشر قريش. والله لفد أكارتم على هذا الثيخ [اي 
طالب], ما تزالون توبون عليه قي جواره عن بين قومه . ولظه لَيعَهْنّ عنه أو لصُومْن معه في كل ما قام به حنى 
يبلغ ما أراد. فقالوا بل تتصرف عته يا أيا عنية هي" 

وما يكشف عن تناقض العلاقات التنافسية بين بني أمية وبني خمزوم إزاء نبوة 
محمد (ص) ها يروى من «أت أبا مقيان بن حرب وأبا جهل بن هشام والأخنن بن عمرو ين وهب 
النقفي , حليف بني زهرة؛ خرجوا ليلة ليسثموا من رسول الله (ص) وهو يصل من الليل في يشهةء كل 
منهم على حدة. فلا تعرف الأخنس على صاحيه جاء إلى أبي ميان وطلب رأيه في الكلام 
الذي سمعه من الي (ص) فقال له : ذوالل لقد سمعت أشياء أعرفها وأعرف عا يراد منها وسمعت 
أشياء ما رفت معناها ولا ما براد متها» ثم ذهب إلى أبي جهل وسأله نفس السؤال فأجاب: 
تنازعنا نحن وينو عيد مناف: اطعموا قأطعمناء وحخلوا فحملتاء وأعطوا فأعطيتاء حنى إذا تجلذبنا على الركب 
وكتا كفرسي رهان قالوا: منا نبي أنيه الوحي من السياء. فمتى تدرك يشل هثم. ولله لا نؤمن به آيدأ ولا 
د21 ومن قبل هذا ما يروى من أنه في موقعة بدرخخلا أب بن شريق بأبي جهل فقال 
له: دأترى حمداً يكنب؟ ققال أبو جهل: كيف يكذب على الله وقد كنا نسميه الأمسين لأنه ما كقب قط 
ولكن إذا اجنمعت في يني عبد مناف السغاية والرفادة وا مشورة ثم تكون فيهم النبوة فأي ثيء ييقى ل:ا”". 
وتقول الرواية إنه عندما سمع ابن شريق ذلك غادر عو وقومه بنو زهرة وكانوا في ثلائيائة 
رجل وترك أبا جهل وقومه وحدهم في مواجهة المسلمين. 

بل إن مفعول «القبيلة» يمارس تأثيره داخل القبيلة الواحدة بل بين الأخوين الشفيقين. 


(17) اين الأثين نفس المرجعء ج لا ص 034 والطيري. نفس المرجع, ج :١‏ صن 899 

(14لجلال الدين عمد بن أحد المحلي وجخلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر البوطيء تفسير 
الجلالون. وبهامشه لباب التقول في أسباب التزول للسيوطي؛ ص 849. 

(15) ابن هشام. اليرة لكبويةء ج ١‏ صن 79/1. 

(17) تقس امرجم ج .١‏ ص 736 735 

(17) أبو القاسم عيد الرحمن بن عبد الله السهبي. الروض الأنف في تفسير اليرة التبوية لاين هشامء 
*ج (بيروت: دار المعرفة. [د.ات. )ءاج 7 من الى 


؛لى 


وهكذا فقبيلة بني مخزوم نفها شأنها في ذلك شأن القبائل الأخرى ل يكن موقفها واحدا 
وثابتا في جميع الحخالات: فإذا كانوا كجموعة يظهرون متحدين ضد بني عاكم ومشافين مع 
بني أمية قإنهم كانوا محكومينء فيا بينهم» بعلاقات التعرة الداخلية؛ حتى ولو كانت لفائدة 
خصرمهم. وما يكشف عن ذلك ما بحكى من أن رجالا متهم ذجبوا إلى هشام بن الوليدء 
حين أسلم أحوه الوليد بن الوليد بن المغيرةء ليطلبره منه وليعاقيوه ققالوا له: وإنا ققد أرمنا أن 
نعاتب هزلاء القتية (الذين أسلموا من بتي زوم وكانوا ثلاثة) على هذا الدين التي احدثوا فإنا لا تأمن ذلك 
في غيرهم ‏ قال هذاء فعليكم به فصائبيه وإباكم نفسه, 7 ٠‏ فأقسم يالله لتن فتلتموه لاقتلن أشرفكم 
رج 


-42 


هذه العلاقات القبلية المعقدة / تكن تسمح لقريش بتصفية رجال الدعوة المحمدية 
لأن أي اعتداء جسياني | دهوي على أي فرد من أعضاء القبيلة كان سيفجر اوضع في مكة 
تقجيرًء سيشعلها حرباً أهلية شاملة ٠‏ ولذلك استطاعت الدعوة المحمدية أن ى تبقى حية نحث 
حماية نعرة الأقارب ونظام الجوار. غير أن هذه الملاقات نضهالم تكنء طن جهة لسري 
تسمح لتلك الدعوة بالانتشار والاتتصار. لأن نجاحها كان يعني. في المخيال القيلي. ارتفاح 
بن هاشم إلى مركز السيادة على جميع القيائل. لأن التبي صاحب الدعوة منهمء وهذا مالم 
يكن يقبله بنر عمومتهم الأقربون بتو امية. ولا الأبعدون ينو روم . 

وامام هذا «الثّاتء في العلافات القبلية في مكة وما رافق ذلك من تعذيب المتضعفين 
الذين لا قبائل لهم تحميهم. واضطهاد ومضايقة أبناء القبائل» اضطر التي إلى إيفاد هؤلاء 
إلى الحبشة مهاجرينء إذا لم يعد من الممكن للدعوة المحمدية أن تشق لتفسها طريقاً للانتشار 
والانتصار إلا إذا نبجحت في كسر هذا الطوق القبلي» وهذ! ما لم يكن من الممكن ححدوثه إلا 
بقيام قوة مسلحة تهاجم البية القبلية المكية من خارجهاء. وتضربها في الأساس المادي اتذي 
تقوم عليه. ذلك ما أدركه الرسول (ص) إذ بدأ. بعد أن عمل على تبجير جل أعضاء اللتماعة 
الإملامية إلى الحبشة. في عرض نفسه على القبائل العربية ‏ غير القرشية ‏ أثاء موامم الحج 
عله يجد من بينها قبيلة تستجيب للدعوة وتقدم لها القوة العسكرية الخارجية المطلوية:*». وكيا 


(14) ابن هشام. نفس المرجعء ج 1. صن 051 
(14) ينساءل كثير من الباحثين المماصرين عن الأسياب التي دفعت التبي (ص) إلى دعوة أصصاييه إلى 
الفجرة إل الحيشة. وقد قدم مونتغمري وات علدا من الغرضيات رجج منها واحدة نزعم أن السبب الذي حمل 
الني (ص) على ذلك هو حدرث انقام داخعل الجياعة الإسلامية الأولى: قسم مع أي بكر وقسم مع عثيان بن 
مظعوت: وهذا في نظرنا جرد تخمين لا يستند إلى الوقائم الكانية» ذلك أنه فضلا عن كون هذه الفرضية لا 
تأخذ بعين الاعتبار مكانة أبي يكر فإن الهجرة إلى الحبشة كانت. بي رأيناء جزءط من الاسترانيجية الني نتحدث 
عتبا هنا: استراتيجية البحث عن حليف في القبائل ثل العربية للتمكن من ضرب فريش من الخارج. وهذا ما كان 
ينطلب إفراغ الاحة من الملمين أبناء القبائل الفرشبة حتى لا تتمقذهم قريشٍ رهائن تضغط بهم عل الي في 
حال التحالف مع «قوة خارجية» أو محملهم على الإرتداد عن الإملام بدعوى تمالف محمد مع عدو خارجي . 


خم 


مشرى تعاملت معه القبائل التي خاطبها عل أساس أن الأمر يتعلق ب «مشروع سياسيء 
فقاوضته اتطلاقاً من حساباتها السسياسية. 5 


وهكذا أخذ الني (ص) يتردد على الأسواق في مواسم المج فعرض نفسه عل قبيلة 
كندة فأبوا عليه وعل قبيلة كلب فلم يقيلوا منه» وأ بتي حنيفة «فلم يكن لحد من العرب افبح 
عليه ردأ منهم2"”16. وعرض نفسه على يني عامر بن صعصمة فقال رجل متهم : دولل لاني أت 
هذا القتى من قريشى لاكلت به العرب» ثم أخف يفاوض. ابي فقال له: «أرأيث إن تحن بابنتك على 
أمرك د ثم أظهرك الله عل من خالفكء ايكون نا الأمر مِنْ ؟ فقال الني : الأمر إلى هه يضعه حيث 
يشاء. ققال له: اقنَهْدَكٌ نحورنا للمرب دوتك» فإذا أظهرك الله كان الأمر لغيرتاء لا حاجة ثنا يأمرك و151. 


الم أق مجلس شبان بن ثعلبة, ومعه أبو بكر .كبا كان الشان في الغالب في اللقاءات 
السابقة فتحدث أبو بكر وألقى عليهم جملة أسثلة من نوع: كيف العدد فيكم؟: ووكيف 
التعة فيكم ووكيف السرب بينكم وبين عدوكم؟». فليا أجابوه يما يتبىء عن قوتهم 
وشجاعتهم سآهم: وقد بلفكم أنه رسول الله؟ فها هوتاء. فرد عليه أحد رؤسائهم» 
مفروق بن عمر : وقد بلخنا أنه يذكر ذلك فإلى ما تدعو إليه يا أععا قريش؟». فتقدم رسول الله (رص) 
فقال : «أدعو إلى شهادة أن لا اله إلا الله وحده لا بك له وَأ سول افاء دإل أ ُو وتتصروني فيإ 
قد ظاهرت عل أمر الله وكذبت رسوله واستغنث بالاطل عن الحن» فقال مضروق: «هذا ماه بن 
قييصة شيخنا وصاحب دينساه فقال هانىء : «قد سمعت مقالتنك يا أخما قريش» وإني أرى أن كنا ديتتنا 
وانناغنا إيلك على دينك لَجس جلسته إليناء لبس له أول ولا آخسره ذلة في الرأي وقلة نظر في العاقية» وإما 
تكون الزلة من العجلة. ومن وراكنا فوم نْكْْهُ أن تعقد عليهم عقدأ ولكن ترجع وترجع. وتنظر وننظي لم 
قال: «رهنا المثنى بن حارثة شبخنا وملحب حربنا فقال الثنى 7 ل 
والجواب هو جواب هاق» قييصة. . . وإنا [نها تزلكا بين عسريان اليامة والسماوة. . - أتهار كسرى ومياه 
العرب . فلماما كان من أنهار كسرى فذنب. صاعيه غير مخفور وعذره غير مقبول “وانانبا كان ن مياه العريه 
قذائيه مغفور وعذرء مقبول. وإنا نزلنا على عهد أُحدَهُ علينا كسرى أن لا 
أرى هذا الأمر الذي تدعونا إليِه هو تما تكرهه الملوك. فإن أحبيت | وتتصرك مما يلي مياه العرب 
فعلتاء. ققال رسول الله : «ما أساتم في الرد إذ أفصحتم بالصدق. وإت دِينَ الله آن يتصره إلا من خاطه 
من جيع جواتيهو"'“. قال الراوي: «ثم فعا الى مجلس الأوس والمزرج فم نيضتا حتى يايفوا 
النبي (ص). ...239 


في إطار هذا النوع من المفاوضات والحسايات والاحتياطات تمت بيعة العقة الأولى 
والثانية اللتين دشتت الدعوة الحمدية بي مرحلة جديدة تماماء مرحلة الهجرة إلى المدينة 


- 8714 ابن هشام. تفس المرجم. ج ١ع ص‎ )1١( 

(11) نفس المرجعء اج ل صن 896 

(11؟) واضمح من هذا إذن أن النبي (ص) ل بكن يطلب جرد الحياية وإفا كان صاحب مشروع 
واستراتيجية - 


(؟) السهيلي. الررض الآنف في تفيز البرة النبوية لإبن هشام. ج #. ص 145 47ا, 


قم 


والشروع في تأسيس الدولة. والتفاصيل والملابسات, القبلية والسياسية» التي نمت فيها 
البيعتان كانت كا بلي : 


كانت تكن يثرب قبيلتان يمانيتانت» الأوس والخزرج» قيل تزحتا إليها بعد انيار سد 
مأربء» وكان يقطنها قبلهي) قبائل من اليهرد أشهرها بنو قريظة وينو التضير وين قَينْقَاعَ وقد 
نوا حصونا يجتمعون بها إذا ضاقوا. فنزل عليهم الأوس والخزرج فايتنوا الماكن والحصون إلا أن الغلبة 
والحكم إلى اليهود». لم نشب نزاع بيتهم وبين الأوس والخزرج فاستنجد هؤلاء ببني عمومتهم 
من اليمنبين الذين كانوا قد نزلوا الشام. فأنجدوهم وتغلبوا على اليهود وصار الأمر إليهم . 
ومع هرور الزمن حدثت احتكاكات قبلية بين الأوس والخزرج تطررت إلى سلسلة متوالية 
الحلتهات من حروب «الأياي كان كل طرف فيها يتحالف تمد الطرف الآخر مع اليهود 
ويبحث »عن حلفاء آخرين خارج يثرب. كان من حرونهم هيوم معبس ومضرس». انهزم فيه 
الأوس «هزية فبيسة ل يتبزموا مثلهاو. فاضطر قسم متهم إلى موادعة عدوهم الخزرج بينها رقض 
قسم آخر هنهم. وهم بنو عبد الأشهلء فأبوا ألا الاستعداد لأخد الشأر وثم سارت الأريس إلى 
مكة لإتخَالت قريشأ عل الخزرج وأظهروا أهم بريدوت العسرة"2. وهناك في مكة التقى بهم 
محمد (ص) وتعرف على قضيتهم وقال لهم: : «هل لكم فييا فو خير لكم ما جتتم لهو فدعاهم د 
الاسلام وشرح هم قضيته قتحمس فا أحدهم؛ وكان شاباً وفال: وهذا وال خير ما جثتا بعون 
فاهره رئيس الوقد قائلا ودعنا منك فقد جعنا لقبر هذا فكت6”©. ثم مضى وفد الأوس في مهمثته 
فعقد حلفا مع قريش. غير أن أبا جهل زعيمهم كان غائياًء قليا عاد أنكره وسعى في فسخه. 


ثم نشب نزاع آخر بين الأوس والخزرج فتحالف الأوس مع هود بتي قريظة وبني 
النضير فكان ويوم بَعَاتْء الذي انتهى بانلتصار الأوس". وفي الموسم التالي ذهب وقد من 
الخزرج إلى مكة للحج والعمرة قالتقى بهم الرسول (ص) وعرض عليهم نفسه. ركان اليهود 
في يثرب قد قالوا هم. في إطار نزاع كلامي معهم: وإن نيأ مبعرث الآن قد أطل زمانهء لتبعه 
غلما كلمهم الرسول (ص) قال يعضهم : «تعلسون والله إنه لَلنِيَ الذي 
توتدكم به جود فلا تَسْيقَتكُمْ إليه. فأجابوه ‏ أجابوا حمداً (ص) ‏ فيا دعاهم إلبه بان صذقوا وقبلوا منه ما 
عرضي عليهم من الإسلام. وما قد تركتا قومناء ولا قرم ينهم عن العداوة والشر ها ييتهم. فعسبي أن 
يجمعهم الله ببك. فُنقدم علبهم فَندْعُومُمْ إلى أمرك ونعرض علبهم الذي أجبناك إليه من هذا الدين”. وفي 
العام التالي جاء وفد منهم يتكون من إثني عشر رجلا فالتقوا بالرسول (ص) في «العقبة» 
وبايعوه على الإسلام» ولكن يدون الالتزام بالقنال محعه. وتلك هي بيعة العقية الأولى. وقد 
بعث معهم الرسول (ص) مصعب بن عمر بن هاشم بن عبد مناف ليعلمهم القرآت ووكان 
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يلي بهم» وذلك أن الأوس والمنزرج كره بعضهم أن بوبه يعض" وهكذا أذ الإسلام ينتشر في 
المدينة . 


وني العام التالي. وآثناء موسم الحج كذلك, قدم إلى مكة وفد يثرب وكان يضم ثلاثة 
وسبعيّن رجلا وامرأتين من المسلمين. قتواعد المسلمون أثناء الوسم مع النبي (ص) في 
والعقبة» مرة أخرى» افتسطلوا إليها مُسْتخفين» قجاءهم الي (ض) ومعه عبه العياسء وم 
يكن قد أسلم بعد وإلا أنه أحب أن يحضر أمر اين أخيه ويتوئق منس - فتكلم العياس مخاطياً الوفد: 
وإن مدأ منا حبث قد علمتم وقد متعناه من فوا تمن هو على مثل رأبتا : فهوقٍ عز من فومه ومنعة في 
بلدمء وإنه قد أى إلى الاتحياز اليكم واللحوق يكم . ٠‏ فإن كنتم ترون أنكم واقون له با دعوتمره إليه ومائعوه ممن 
تالقه ٠‏ قأنتم وما تحملتم من تلك وإن كتتم ترون أنكم مسلمُوه وخازكوء بعد المفروج به إليكم قمن الآن 
فدعره فته ق عز ومتعة من قومه وبلدءة. فقبلوا منه ذلك وطليرا من الرسول (ص) أن يتكلم 
فقال : «آبايعكم عل أن تنعوني ما متعون به تساءكم وأبناءكم» فوافقوا . واستدرك أحدهم قائلا :ديا 
رسول الله إن بيننا وبين الرجال حبالاً وإنا فاطموهاء يعني اليهود. فهل عَسِيْتَ إِنّْ نحن فملشا ذلك ث ثم أظهرك 
لله أن ترجع إلى قومك وتذعناء فأجابيم الرسول (ص): «يل الدّمٍ الدمء اقدم الهدم أي ما هملعم 
عن الدماء أهدمه والعكس أيضاء ثم أضاف «أنا متكم وأنتم متي. أحارب من حاربتم وأسام من 
ساشم» قم طلب منهم أن با اثي عشر فقا ينومون عنهم فعينوا تسعة من الخزرج وثلاثة 
من الأوس فبايْعوه وبايعهم. وتلك هي العقية الثانية:"؛. وبيعتها #بيعة اللعرب»7. 


افترق الطرفان فقفل وقد يرب إلى بلده وعاد النبي إلى مكة؛ وقٍ هده الأثناء نزلت 
عليه آية القتال: هأذن للذين بُفائلون بأهم ظلموا وإن الله على تصرهم لقدير ‏ الذين أخرجوا من دييارهم 
يغير سق إلا ان يقولو! ربنا الله ولولا حفمٌ الله الئاس يتفي , دمت صوامع َنِم وصلوات وماجِدٌ 
يذكر فيها اسم الله كثيراً ولينصر ن الله من يفصرء إن انه لفوي عزيز» (الميج - *2). (فلما ايْن 
الله تعالى له (ص) في ارب ويايعه هذا الي من الأنصار [مسيلمو يثرب: المديشة] على الإسلام والنصرة له 
ومن انبعه وأوى اليهم من المسلحين أصر رسول الله (ص) أصحابه من اللهاجرين من قومه ومن معه بمكة من 
المسلميئ بالخروج إلى المديئة والهجرة اليها واللحوق باخواتهم من الأتصارع'"' فسخرجوا جماعات ووحداتاء» 
رجالا وناء. ثم التحق بهم في التهاية رسول الله (ص) ومعه أبو بكر. كيا هر معروف. 


مع الطجرة إلى المدينة تنتهي مرحلة وتبتدىء أخرى. كانت ال مرحلة المكية مسرحلة 

النغزة والسر أما المرحلة المدينية فتكون مرحلة تأسيس الدولة ووالحسرب»: ان هذا لا 
يعني أن الدعوة السلمية قد انتهت. كلا. ان العبج البشيري السلمي سيقى قائيا دائيا» 
ولكته لن يكون عو التبج الوحيد. إن الصراع مع قريش الذين حاربوا الدعوة المحمدية 
دناعاً عن مصائح معيئة سينتقل هذه المرة إلى مرحلة أرقى. مرحيلة ضرب تلك المصالح 
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نفسها. وهكدذا ستشت الدعوة المحمدية طريقها إلى «الدولة» عاملة في واجهتين: البناء 
الداخلي من جهة. وممارسة والسياسة» مع قريش بوسائل أخرى» وقي مقدمتها الحرب الئفسية 
وضرب المصالح ء من جهة ثانية» حتى إذا اضطرت قريش إلى الاستسلام والدخول في 
الاسلام انتقلت الدعوة/ الدولة إلى مرحلة أخرى جديدة. مرحلة العمل على إدخال القبائل 
العربية في الإسلامء طوعاً أو كرهاً. وتلك مرحلة سنترك الحديث عنها إلى الفصل القادم . 
أما الآن فُسْنقتصيرٌ على التعرف على أهم الأسس التي قام عليها البتاء الداخلي لدولة الدعوة. 
فهي التي تتتمي إلى حديث «القبيلة», 


كانت القضية الأولى التي كان لا بد أن تواجه الرسول (ص) في المدينة هي تنظيم 
«عيش» المهاجرين الذين غادروا مكة تاركين ديارهم ومتلكاتهم. وقد أظهر اهتيامه بيده 
القضية في أول خطبة القاها يعد وصوله إلى المديئةء إذ خصصها كلها لهذا الوفسوع: قال 
مدان د قن مد أيها الناس. فَقَدَمُوا لآتفكمى تَْلمُنٌ واف يصع أخذكمء ثم لدعي غهه 
ترجمان ولا حاجب يمحجيه دوله؛ ا باتك رسولي ل وآتبتك 
إن عمبنأ وشمالاً فلا برى شيقاً. لم لَبْظرٌ قدامه فلا يرى غير 
جهنم. فمن استطاع أن يقي وجهه من النار ولو يشت من ثمرة فليقعل. ومس لم يجد بكلمة طية؛ قإن با 
تبري الحسنة عشر أمثاها إلى سبعرانة ضعف والسلام عليكم ورحمة الله وبركاته»” 
دعوة واضحة إلى التضامن والتكافل بين جميع المسلمين. بين الأنصار والمهاجرين . 
وكان المهاجرون قد نَرْلوا عند اخوائهم في الدين؛ الأنصار. في دورهم ومتازهم. ولكي بيجم 
الرسول (ص) هذه الدعرة إلى واقع اجسماعي ملموس سن نظام «المؤاخاة»: فآخى بين 
المهاجرين بعضهم مع بعض. وبيتهم وبين الأنصار. وكانت المؤااة على «الحق والمساواق»”” 
جما في ذلك حق التوارث . فالرجل يرث صاحبه الذي تآنحى معه حتى ولول يكن من آقاريه. 
إن والاخوة في الدين: تقوم هنا مقام الأخوة في النسب. وبذلك حلت «الأصة» ووالملةه يل 
القبيلة والعشيرة ومع ذلك» فإن تجاوز والقبيلة» بصورة كاملة ونهائية لم يكن ممكنا. فالدعوة 
إلى «الأمةومازالت في بدايتها. ولذلك كان لا بد من أن ييقى شيء ماعن «القبيلة»: لقد 
نزل المهاجرون أبناء القبائل على أبناء القبائل من الأنصار. أصدقاء أو أقارب. . . إلشخ. أما 
الفقراء من المهاجرين الدين فى تكن لحم قبائل؛ وهم «المتضعفونء الذين تمدثنا عنم في 
المرحلة الككبة؛ ققد اذن الرسول (ص) لهم بأن يناموا في المسجصد وتكفل هر والقادرون من 
أصحابه بإطعامهم وقد عرف هؤلاء باسم «أهل الصفة» لأنهم كانوا يأوون إلى صفة المسجد. 
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أي المكان المسقوف منه وكا من بيتهم أبو ذر الغفاري وعبار ين ياسر والمقداد وأبو -حذيفة بن 
البيان. . , إلخ», 

هذا عن مسألة والميش». أما المسألة الثانية فهي مألة «التعايش» بين مختلف الفثدات 
التي اصبحت تقطن المديئةء إذ يدون نظام يغسمن التعايش السلمي » بل التعاون فيما بينهاء 
لن يصبح في الإمكان القيام بللهمة التي كانت من أجلها الحجرة إلى المدينة, في هذا الاطار. 
ومن هذا المنظور يهب أن نقرأ «الصحيفةء/ المعاهدة التي كتبها الرسول (ص) بين المهاجرين 
والأتصار واليهود حتى لا تخرج بها من مجال «المفكر فيه يوم كتايتهاء كما يفعل كثير من 
الباحثين والكتاب المعاصرينء عربا ومستشرقين. إن أصدق تعريف خذه والصحيغة؛ هوما 
قاله عنها أبن اسحاق. قال: ووكتب رسول الله (صص) كنبا بين المهاجرين والانضصار ولاع فيه هود 
وعاهدهم وأقرهم على دبتهم وأمرالهم وشرط لهم واشترط عليهم»”©. ف «الصحيفة»» اذن. هي أساساً 
معاهدة بين الرسول واليهود. وفيا يل نصهاء وقد رتبنا فقراتها حسب موضوعاتها: 

١‏ - تدأ زالصحيفة» بتتحديد هوية الطرف الأول في المعاهدة قتمول: «بسم الله الرحان 
الرحيم. هذا كتاب من محمد النبي (صص) بين المؤمنين وللسلمين من قريش. ويثرب ومن تبعهم فلحق بهم 
وجاهد معهم . اتهم أمة واحدة من دون الداسء. وهكذا قالطرف الأول في المعاهدة فتنان: 
مؤمنون. . . وعسلمون (من قريش ويثرب ومن لحق بهم). بوهذا التمييز بين «المؤمن» 
ووالسلمه في ذلك الوقت كان له معنى خياص. توضحه الآية التى نزلت فيا بعد ونصها: 
ؤقالت الأعراب آمنا قل ف تؤضرا ولكن قولو! أسلمنا ونا يدخل الايمان في قلوبكم وإن تطيعوا اله ورسوله ل 
كُمْ [- لا ينقصكم] من أعالكم شيئأ ان اه غفور رحيم» وتأتي الآية التي بعلها لتحلد هوية 
المؤمن: ؤإنما المؤمتو الذين آمنوا بلله ورسوله ثم لم يرتابوا وجاهدوا بأمواهم وأتقسهم في سبييل الله أرلنك 
هم الصادقون» (الحجرات 14/48 .)١5‏ أما تجرد والمسلم» قهو من أعلن المتضوع 
للاسلامء ويبوز أن يكون ما يظهر غير ما يبطن: وبعيارة عصرنا يمكن القول إن «المؤمن) هو 
من كان إسلامه عقائدياء أي هو مسلم :عن عقيدةء وبالتالي فهو دمواطن؛ في «الأمةه. وأما 
مجرد «المسلم فإسلامه دسياسية (الاعتزاف بالدين الجديد ويسلطة دولته). وكان هناك في 
اللدينة ما يبرر هذا التمييز: كان هناك المؤمنون العسادقون وهم ؛كلهاجرون والأتصازء وكان 
هناك «المناققون: وهم جماعة . من أهل يثرب أظهروا إسلامهم ولكتيم كانوا يبطنون العداوة 
والحقد لمحمد وأصحابه. ويما أخم قد أعلنوا اسلامهم فلقد كان اسم والاسلام» يجمعهم في 
دامة» ‏ أي ملة ‏ واحدة مع المهاجرين والأنصار وذلك في مقابل «الآخرء الني كان يتألئف 
كيا سئرى من مشركين وعوود . 

؟ - بعد تمنيد هوية الطرف الأرل في المماهدة تعمد «الصحيفة» إلى بيان «النظام 
الداخلي» الذي.تسير عليه الفثات التي يتكمون غنها المجتمع الجديد. وهكذا فكل فئة من 
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كئات المؤمنين والمسلمينء المهاجرين والأتصار والمسلمين من أهل يثرب» تواصل العمل 
ب والقانون» الذي كانتت تعمل بهء قبل الإسلام ٠‏ في مجال اح الديات واعطائها, مع التزام 
المعاملة اللحسنة للامرى والعمل بالعدل في انتدائهم: «الهاجرون من قريش عل رباعتهم 
يتعاقلون”” يينهم : وهم يَنْدُونَ عَاتِيهم' بالمعروف والقسط بين الؤمنين, ويئو عوف على رباضتهم يتعاقلون 
معاقلهم الأولى وكل طائفة تفدي عمانيها باكعروف والفسط بين المؤمنين. وبنو ساعدة. . .». وهكذا تذكر 
الصحيفة أهل يثرب طائقة طائفة. ثم تنص الصحيفة على التضامن والتكاقل بين المؤبنين 
بعضهم مع بعض : ان المؤمنين لا يتركون مفرحاً [متقلاً بالدبوت] ب يبنيم أن يعطوه بالمصروف في غداء أى 
عقل , ولا يحالف مؤمن مول مؤمن دونه وأ الإمشين اين [هم ميا] عل من بغى منهم أو ابنقى دصيمة 
ظلم [عظيم ظلم آو [ثم أو عدوا أو فساد بين اللؤمتين وإن أيديهم عليه جميعاً ولو كان ولد أحدهم . ولا يقتل 
مؤمن مؤمنا في كافر ولا ينصر كافراً على مؤمن. وإن ذمة الله واحدة» بير عليهم أدناهم [إذا آجار الضعيف 
متهم أحدأ فإن ذلك يلزم اللجميع]. وإن المؤمنين بعضهم موالي [أوثياء] بعض دون الناس. وإنه من تيعتا من 
يبود [أسلم] فإن له التصر والأسوة غير مظلومين ولا متناصرين عليهمء وإن سلم المؤمنين واحدة لا يالم مؤمن 
حون مؤمن في قثال في مبيل الله إلا على صواء وعدل يبنهع [لا يصائح أحد منهم العدو بمفرده فالصلح يعقده 
للسلمون جميعاً هومن اخختصاص اللدولة وليس من اختصاص القبيلة]. ٠‏ وإن كل غازية خزت معنا بعقب 
بعضها بعضاً [الخروج للغزو والقتال بكون بالتتاوب بين القبائل]» وإن المؤمنين بي بعضهم على بعض يا نال 
دماءهم في سيل الله [دماؤهم في الجهاد متكاففة , القوي كالضميفع. -- هتين المتقين على أحسن هدى 
وأقويهة. وإقه من اعتبط مؤمناً قتللا عن بينة فإنه قود به إلا أن يرضى ولي القخولء وإن 
المؤمنين عليه كاقة ولا يحل لمم إل قيام عليه وإنه لا يمل للؤمن أقْرٌ يما في هذه الصحيفة 
وآعن بالله واليوم الآخر أن ينصر عحدثاً (- يحمي جائياً ويخول دونه ودون القصاص مشه) ولا 
يأويه. وإنه من نصره أو آواهُ فإن عليه لعنة الله وغضبه يوم القيامةء ولا يؤخذ منه صرف ولا 
عدل (يطالب بأكثر من قيمة الظلم الذي قام به اللجحاني الذي دخل في حايته). 


 *‏ ذلك عن الطرف الأول ونظامه الداخلي. أما الطرف الثاتيء وهم اليهود. فتقرر 
الصحيفة في شأنه ما يل : دوإن اليهود يتققوت مع المؤمنين ما داموا ارين (- يتحملون نصيبهم 
من نقفات الحرب التي يشاركون فيها مع المؤْمنين) وإنهم بجميع طوائفهم يشكلون في هذا 
المجال, يخال الحرب . «أمة» (- جماعة) واحدة مع المؤمنين. وهكذا ف «إن يبود بي موف آمة مع 
المؤمنين. الهرد مي ملس يما موقهم وشيم إلا من ظلم وائِمَّ فإنه لا يوي [- لا يضر] إلا 
نفسه وأهل بيتهء إن ليهود بتي العجار مثلٍ ما ليهرد بتي عوفه. . . وهكذا بالنسبة لجميع طوائف 
اليهود. وتضيف الصحيفة : ووإنه لا يخرج منهم ‏ من اليهود أحد إلا بإذن تحمد (ص). وإنه لا يتحججز 
عل تأر جرح, وإنه من فتكء فينفه قنك وأهل بيته. إلا عن ظلمء إن الله على أيرٌ هذا [- على الرضا به]. 
رإت على اليهرد نغقتهم. وعل المسلمين تفقتهم [* في السرب]: وإث بينهم النصر على من خارب أهل هله 
الصحيفةء وإن بيتهم [- بين المسلمين واليهود] التصح والنصيحة. والبرحون الإثم؛ وإنه لم يأثم :امرؤ بحليفه 
وإن اقتصر للمظلوم وإن اليهود يتققون مع المؤمتين ما دلمرا عطريين» . 


غ - ثم تقرر الصحيفة تحريم القئال في يثرب وتنص على الدفاع. المشترك عنها فمن جهة: 


(70) رباعتهم : حالتهم السابقة. يتعاقلون: يعطرن ديات قتلاهم . 
(30) عاتيهم : أسيرهم. 
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«إن يغرب حرام جوقها لأهل هذه الصحيفة» وإن الجار كالتفس غير مُضَارٌ ولا آلمء وإنه لآ جْار حرمة إلا بإذن 
أهلهاء [- أهل يثرب]. ومن جهة أخصرى: ان بيهم [المتعاقدين بهذه الممحيقة] النصر على من ذهم 
يغرب وإذا دُحُوا إلى صلح يصالحونه ويلبسونه » قإتهم يصاحونه وبلبسوته. وأتهم إذا دُعُوا إلى يثل ذلك فإنه هم 
عل المؤمنين إلا من حارب في الدين. على كل أناس حستهم من جاتيهم الذي قبلهمة. 

© - وتقرر الصحيفة أنه لا يجوز لمشرك ولا لليهود من أهل يترب أن يجير لي اليء 
لقريش» وبمعتى آخر: إن الطرف الأول (المؤمنون) يعلن للطرف الثاني أنه في حالة حرب مع 
قريش. فيجب الامتناع عن مساعدتها بأي شكل كان. وهكذا تؤكد الصحيفة: «انه لايجير 
مشرك [- من أهل ينرب] مالا تقريش ولا تنما ولا يحول درنه على مؤمن»» وأيضا: ووإنه لاتجبار فريش ولا 
من نصرهافء (والكلام هنا مع اليهود). 

1 وتقرر الصحيفة أن المرجع في الخلاف هو تعمد (ص) سواء كان الخلاف بين المؤمنين 
والمسلمين بعضهم مع بعض أو بيتهم وبين اليهرد. وهكذا ترجه الطاب للمؤمنين: «وانكم 

مهما اختلقتم فيه من شيء فَإن مرده إلى اله عز وجل دلى حمد» ثم تؤكد» والخطاب لليهود: «إنه ما كان 
بين هدء الصحيفة من حدث أو اشتجار ياف فساده فإن مرده إلى افله عز وجل وإلى محمد رمول الله (ص) وإن 
الله على اثقى ما في هذه الصسيفة وأبَُه). 

- وتختم الصحيفة بالأكيد على أن العلاقات في يثرب يجب أن تبنى على البر وحسن 
المعاملة واحرص على الآمن فتقول: «وإن البردون الإثم؛ لا بكسب كاسب إلا على تفسهء وإن الله 
على أصدق ها في هذء الصسيفة وآيرهء وإته لا يمول هذا الكتلب دون ظالم وآثم. وإنه من خوج امن ومن 
فد آمن بالمديتة,. إلا من ظلم أو أثمء وإن الله جار لمن بسر واتقى ومحمد رسول الله (ص)» (جارٌ له 
كذلك), 

تلك هي «الصحيفة: الشهيرة التي هي بمثابة «نظام داخليه لجاعة المؤمنين والمسلمين. 
في شؤون الجنايات والحرب خاصة. من جهة: ومعاهدة بين الرسول وبين البهود من جهة 
ثانية. ومعاهدة حريية» بالأحرى. ولا بد من امستحضار هذا الجاتب الثاني لفهم المآل الذي 
سيتنهي إليه يبود المديئة. كبا سنرى في الفصل القادم . 
ما ينبغي التأكيد عليه هناء الآن. هو أن والعقد الاجتباعي» الذي تأسست عليه دولة 

الدعوة المحمدية هو وعقده حري. وهذا أمر طبيعي ؛ فيا دامت الهجرة إقا كانت من أجل 
تنظيم الحرب د مشركي قريش الذين رفضوا الدعوة السلمية وحاربوها وأخرجوا أهلها من 
ديارهم. وما دام الإذن الإلمي بالقتال قد اقترن بالاذن بالهجرة» كا بيشا قبل فإن تبليغ 
الرسالة أصبح يتوقف على تحقيق النصر على قريش . ولذلك كان العمل من أجل هذا الهدف 


على رأس الأولويات . 
ويبقى بعد هذا أن تاءل: خاذا أُضَرْْتْ قريش على «الشركه: عل الدفاع عن آشتها 
وأصتامها؟ 


إنه سؤال يعود با إلى بدايات الدعوة من جديذء إلى مكة. إن «القبيلة؛ إذا كانت 
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تفسر إطار السلوك في المجتمع القبلي وآليانه. من تناصر وتنافس؛ فإتها لا تفير «دوافع» 
ذلك السلوك: دوافعه الموضوعية. إن «الغنيمة» هي التى تشرح ما خفي على هذا المستوى. 
وقبل أن نتتقل إلى الحديث عنبا لا بد من كلم ختامية عن طبيعة الدور الذي لعبته «القبيلة» 
وعن إمكاتيات نجاوز «الأمة, لما وحدود ذلك التجاوز. 


مكمه 


بِنْضِح من المعطيات التي عرضناها في الفقرات السالفة أن «القبيلة» قد قامت بالنسبة 
للدعوة المحمدية بدورين مختلفين عماماً: فمن جهة مكنت خصومهاء وهم الملا من قريش» 
من ضرب حصار ضدهاء وقد نجحوا في ذلك إلى حد كبيرء إذ لم يتجاوز عند من آسلموا 
في المرحلة المكية كلها 154 فردا (في مدى ١7‏ ملةء منهم م كانوا قد هاجروا إلى الحبشة) ‏ 
ومن جهة أخرى وفرت «القبيلة؛ نفسها الحباية والمئعة لمرسول (صي) اولأء ولأصحاب 
العشائر والغبائل من المسلمين ثانيا. فكانت من هذه الناحية عامل أساسياً في بقاء الدعوة 
حية تببحث لتفسها عن طريق لكسر الطوق القبلي المفروض عليها 

وهتاك جانب آخر قامت فيه والقبيلة» بدور مسزدوج. ملي واعبابي معا ففي بداية 
الدعوة. وتي العهد المكي عموماء كان الدخول في الإسلام فردياً. ومعلوم أن مماولة كب 
الأقرادء بوصفهم أفرادا فقط. عملية صعبة جدأء في في المجتمع القبلي, لان الفرد في هذا 
المجتمع إنما يجد هويته وشخصيته ومكانته في قيلته وبواسطتها. فالخروج من القبيلة أشبه 
بالانتحار. ولا يمكن لمن بنسلخ من قبيلته أو يقوم بعمل يتحداها به لا يمكنه أن يعيش 
بمفرده يل لا بد له من الانتياء إلى قييلة أخرى بالحلف أو الولاء. ويما أن الإسلام كان يتجه 
إلى الأفرادء من أي قبيلة كانواء فإنيه قد تملى بين هؤلاء الأفراد من روابط التضامن ها 
يضاهي تلك التي تقوم داخل «القبيلة». ومن عنا كانت والعقيدة: بالتسية للمؤمنين بثابة 
«قبيلة روحية: توفر لهم ما هم في حاجة إليه من التضامن والتكافل والاطمئئات النفسي 
وهذا في الحقيقة هو مضمون مفهوم «الأمة» الذي طرحته الدعوة المحمدية كبديل ل «القبيلة, 
خصوصاً بعد الحجرة إلى المديئة. إن «الآمة» من لم أي القَضْد والامجاءء ومنه أيضاً 
«الإمام» الذي 44 بالجاعة,» بنقدمها وهي تتبعه وتسير معه في نفس الاتجاه. وهكذا 
فالعلاقات في «الأمة, لا تقوم على النسب كسا هو المالا في «القبيلة» بل إنها تقوم على 
الاشتراك في القصد والاتجاه واتباع إمامء أي قائد. 

مفهوم والأمةة يتجلوز «القبيلةه ويعلو عليهاء ولكته مح ذلك لا يلخيها. إذ ليس من 
شرط قيام «الأمة» انتفاء «القبيلة»: فكما تتكون «الأمة؛ عن المسلمين بوصفهم أفراداً 
متضامتين, فإنه لا ثيء ينع من من أن يظل هؤلاء الأفراد مرتبطين ب «القبيلةء. كإطار اجتباعي 
داتملي» وهذا ما حصل فعلا. ق دأمة؛ الدعرة المحمدية التي كانت وصحيقة النبي: عقدٌ 
ميلادها الرسمي , وفي تفس الوقت نظامها الداخل, كانت تكون منذ البداية من مجفوعات 
قبلية : المهاجرون وهم من قريش (قبيلة). والأتصار وهم قبائل حرصت «الصحيفة؛ على ذكر 


45 


اسيائهاء مثليا حرصت على ذكر قبائل اليهود. الطرف الثاني في العقد. وعندما بدأ الإسلام 
في الإنتشار الريع بفعل الغزوات؛ وبتأثير فح مكة, بكيفية خخاصةء أخذ الاتسياء إلى 
دالأمقه يتم على مستوى «القبيلة». فالقبيلة ككل هي التي كانت تعلن إسلامهاء أي ولاءها 
السيامي ودخحوها في الدين الجديد. وكان شيخ القيلق أو ساداتها هم الذين ينوسون عنها في 
ذلك بعد هذا تأتي مرحلة الانتياء الفردي؛ العقدي. وذلك من خلال عمل الذين كان 
يبعثهم التبي إلى القبائل «ليعلموا الناس دينهمة. ول يكن هذا العمل العَفْدِي بمارس ضداً 
على القبيلة والعشيرة. بل كان يتم داخخلهها. 
نعم لقد شجب النبي (ص) العصبية الجاهلية وأمر عباله على المناطق أن يماريوا 
الدعرة إلى القبائل : «وليكن دعواهم إلى الله عز وجل وحده لا شريك له فمن لم يدخ إلى الله ودعا إلى 
القاشل والعشائر فليغطف بالسيف حتى تكون دعواهم إلى الله وحفه لا شريك لهن"©. ومع ذلك 
ف «القبيلة؛ بقيت حية في التفوس وم يكن من الممكن القضاء عليها بسرعة الفتح العام. إن 
اجحطاث «مفعول القبيئة» من النفوس يتطلب» + ليس فقط «فشح» كل نفس على حدةء بل 
يتطلب قبل ذلك وبعده قيام نظام اجتياعي على أسس غتلفة تماما عن تلك التي تكرسها 
«القبيلة» و«الغنيمة». لقد بقيت «القبيلة» حية اذن في التفوس حتى زمن الدعرة وفي صفوف 
أملها. 


عن ذلك مشلا ما يروى من أنه عندما جاء العياس عم النبي بأبي سفيان إلى 
الرسول (ص) وهو في طريقه إلى مكة لفتحها. أَصِبٌ عمر بن المتطاب على أن بضرب عتقى. 
فقال: ويا رسول الله عذا أسو سفبان نفد أمكن الله منه بشير عقد ولا عهد فذعني قلاقرب عقده فقال 
العباس : ويا رسول اله إني اجرتهه. فلا أكثر عمر في شأنه قال العياس : «مهلا يا عمر. فوا أن لوْ 
كان من بني عدي بن كعب ما قلت هذاء ولكنك قد عرفت أنه من رجال بي عبد مناف 790 كبا يروى أن 
شخصاً يسمى قزمان أبل ني قتال المشركين يرم لك فليا بشروه بالجنة قال: اي جنق, والله ما 
قائلت إلا حية لقومي06. أما الصراع بين الأوس والخزرج فقد ظل قائيأء إذ كان الطرقان 
ويتطاولان مع رسول الله (ص) , لا تصنع الأوس شيكا فيه عن رسول الله غناء إلا قات الخزرج: والله لا 
يلعبون هذه فضلا علينا عند وجرك اه وس) ف الإسسلام؛ قلا يتتهون حتى يوقعول مثلهاء:”*. وحداث في 
غزوة المصطلق أن ازدحم جيش المسلمين. من المهاجرين والأنصار. على عين ماء فتشاجر 
جر لعمر بن الخطاب مع حليف لبي عوف من الخزرج على الماء فاقتلاء فقصرخ أحدمايا 

معشر الأتصار وصرخ الآخر يا معشر المهاجرين. فعقضب عبد الله بن سلول وعنده رهط من 
قومه أعل يثربء ققال: «أو قَدَ فعلوها [بعني المهاجرين] ٠‏ لفد كاترونا في بلادنا. أما والله لئن رجعنا إلى 


(4) اين هشامء نفس المرجع. ج ا من 9102م 

(59) تف المرجمء ج 171 صن 407 

)5١(‏ أحمد بن مجبى بن جابر البلاذري. أنساب الأشرافب (الفاهرة: جامعة القول العربية. معهد 
الممخطوطات العريية. ج ابص 181 

(3غ) الطبريء تاريخ الأمم واللوك: اج لاص 65 


ذه 


المدينة َيُحَرِخْنْ الأغرٌ متها الأذل. ثم أقبل على من حضر من قرمه ققال: هذا ما فعلثم بأتقسكم. احللتموهم 
ببلادكم وفاسمتموعم أموالكم؛ والله لو أمسكتم فيهم أيذيكم لتحولوا إلى غير بلادكم»"2 

فعلاً كان عيد الله بن أبي بن سلول ا ل والمنافقين». وكان حقده على الإسلام 
راجماً إلى كون قرمه كانوا بصدد الإعداد لتمليكه عليهم فجاءت هجرة البي إلى المديلة 
واقدث عليه ذلك . ولكن «المتافقين» 3 يكرتو وحدهم ومسلمين؟ دون درسبة «المؤمين» 
إن معظم الذبن أسلموا بالفتح . طوعاً أو كرهاء زعن التبي أو بعده. كاتوا مشدودين إلى 
«القبيلة: معكرمين منطقها كا سترى. 

ومع ذلك ف هالقبيلة:» ليست في نهاية التحليل إلا الإطار الاجتاعي الذي بواسطته 
ينم كسب «الغنيمة» والدفاح عنباء وبالتالي ف والغنيمة» هي التي نحكم. في نهاية التحليل. 
:مقعول القبيلة». إن والقيلة» معزولة عن «الغنيمة». مقولة مجردة وقالب فارغ. وسترى في 
لفل القادم كيف أن قراءة الأحداث الب عرفتها الدعوة المحمدية. سواء في المرحلة المكية 

في المرحلة المدنية؛ قراءة لس نظارات والغيمةم هي وحدها التي تسطي ل «القييلةء 
1 وتجمل التاريح معقولاً. ذا معنى . 


(87) أبو العبامى مد بن يريد المبرد. الكامل (القاهرة: [د. ن. ]. /9579). ج 5 صن 381. 
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الفصكل الغالك 
من التعشرة إلى الكولة : 


5 -_ 


سال الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان عروة بن الزبير عن البب الذي جعل 
قريشاً تعارض الدعوة المحمدية وتقوم في وجههاء قأجابه برسالة قال فيها: دأما بعد فإنه [يعني 
رسو الله (ص)] 1 دعا قومه إلا بعثه الله إليه بالحدى والتور الذي أنزل عليه ل يعدا منه أول ما دعاهم وكادوا 

يسمعون له. حتى ذكر طواغيتهم [أصتامهم] وقدم ناس من الطائف من قريشش لهم أموال. أتكروا ذلك عليه 
اموا عليه وكرهوا ما قاله هم وَاغْرْرًا به من أطاعهم فاتصفق عنه عامة الناس فتركوه إلا من حفظه اه منهم 
وهم قليل 406 

أناس من قريش «هم أمواله هم الذين وقفوا ضد الدعوة المحمدية ونوا الناس عليها 
واضطهدوا أتباعهاء لماذا؟ هل أصحاب الأموال أكثر تديئاً وأشد غيرة على «الآهة,؟ لاء إن 
ها مهم وأصحاب الأمواله ‏ في العادة ‏ هو أموالهم . فأي خطر إذن كانت تشكله الدعوة 
المحمدية على مال «أصحاب الأموال؛ بجومها على الأصنام؟ 


الواقع أن الأصنام لم تكن بالنسبة لقريش. ذلك «المقدس» الذي يتمسك يه التاس 
ويموتون من أجله لأنه مفدس. ولا كانت «معبودات قومية» يثور الناس للدقاع عنها والاستياتة 
دونها عندما تواجه من طرف «الآخره الذي له معيوداته القسومية الخاصة. كلا إن أصتام 
قريش وآطتها كانت. قبل كل شيء مصدراً للثروة وأساساً للاقتصاد: كانت مكة مركزا 
لألهة القبائل العربية وأصنامهاء تج إليها وتهدي لما وتفيم أسواقاً أحوفا أو قريبآً متها تبيسع 
فيها وتشتري» فكانت مكة بذلك مركزاً تجاريا أيضا. للعرب جيعاً. وأكثر من هذاء وبسبب 
عوامل جغرافية وأيضاً بسبب كونها ركز دينباً يستفطب القبائل العربيق» كانت في الوقت 
نفسه ععطة رئيية في طريق التجارة الدولية بين الشيال والجئوب والغرب والشرق. ومن هنا 


(1) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري . تاريخ الأمم والملوك, ط 1 هج (بيروت: دار الكتب العلميةء 
لاحؤا).ج لءا ص 511 
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كان اهجوم على «الأصنام» يعني المس بصورة مباشرة بعائدات المج إليها وما يقترن به من 
عكامسب التجارة العر بية. المحلية منها والدولية . 


الغنيمة إذن. أو بالأحرى المخوف من افتقادها هو الذي جمل الملأ من قريش يقاومون 
الدعوة المحمدية؛ يتحالفون ضدها ويضيقون الختاق عليها من كل جانب. ولقد كانت 
قريش صريحة مع النبي (ص) في هذا الأمر. فهي ل تَدّعْ أن دينها هو الح بل كانت تقول 
إن ما جاء به محمد هو والهدى:؛ ولكن كانت تخاف أن تفقد امتيازاتها إن هي اتبعته. وقد 
عير القرآن الكريم عن ذلك في الأية التالية: «وقالوا إنْ تبع المدى معك نظف من أرضنا» أي 
يطردنا العرب بسهولة من مكة لأن فيها آلهتهم فَنَعْدُو بذلك مشردين فاقدين لمصادر عيثنا. 
ويأتي جواب القرآن من جنس الاعتراض : «أول لمكن هم خزْما امنا [يأمنون فيه من العدوان] مخنى 
إليه لمراث كل شي» رقا من لَدُنَا. ولكن أكثرهم لا يعلمون4 (القصص 09//78) 

ذلك جانب. أما الجانب الآخر من المسألة فهو أن الحصار الذي ضريه الملا من قريش 
على الدعوة المحمدية في مكةء يإحكامهم الطوقٌ القبلي ضدها وتمارستهم الضغط الاقتصاديٍ 
على اتباعها الميسورين والتعذيب الجسماني على المتضعفين منهم. قد دعل تجاحها مرهوناً 
بالقدرة على توجيه الضربات إلى ما كان يدافع عنه ذلك افلا ف حقيقة الأمر. إلى «الخليمة» 
ذاتها. ومن هنا كانت لنبي (ص) إلى المدينة لا خوفاً ولا هربء بل كانت من أجل 
مواصلة الدعوة «بومائل أخسرى»ه: توجيه السرايا وقبادة الغزوات لاعتراض قوافل قريش 
التجارية: الشيء الذي يعني ضرب الحصار الاقتصادي على مكة وصولا إلى استسلامها 
الياسي. وبالتائي الدخول في الإسلام . ولا كان ضرب «الغئيمة؛ يعقبه حتما الاستيلاء عليه 
وتوظيقهاء مادياً ومعنوياً لإعداد ضربات أخرى: فإنه لا مناص من أن يكون ها حضور ما 
في المرحلة الجديدة من الدعوة. 


يتناول هذا القصل الجانيين معأ فلتبدأ بالجانب الأول - 
لاا 
5 


ندل كل القرائن والشهادات التاريخية على أن قريشاًء وسكان الجزيرة العرببة عمومأء لم 
يكونوا يعطون للدين كبير وزن في حياتهم . فبالرغم من وجود مراك للبهودية والمسيحية. في 
الخزيرة العربية واننشار الوثنية فيها ودباتة الصابكة”' (الحنفية ذات الأصل ل الهرسي) فإن 
العقيدة الدينية لم تكن ذات وزن كبير في حياة عرب الحاهلية . ونما بثير الانتياه حقا أن مكة 
التي كانت أكبر مركز ديتي في الجزيرة العربية لم يكن فيها «رجال دين» والحق أنه «من الغريب 

)١(‏ عحمد عابد الجابري . تكوين العقل العربي . ط *. نقد العقل العري؟ ١‏ (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العرية. 44ةاع. ص 155. 


أنتا في أخبار مكة أو أخبار الدعوة الإسلامية قبها لا تسمع ذكرا لرجال الدين مطلقاً. وليس هناك دليل على أن 
مقاومي الني كانوا من رجال الدين26. أما الدانة» سواء تعلق الأمر بالكعية أو باللات والعزى 
وذي الخلصة وغيرها من المة العرب. فإنها كانت محرد خدمة تنحصر في فتح الباب واغلاقه 
والقيام بالرعاية المادية للمحلء ول يكن ذلك متصباً دينياً ولا كان بتطلب تخصصاً في أمور 
الدين, 


هذا من جهةء ومن جهة أخرى كان العرب عموماً يؤمسون بالله. تشهد بذك آيات 
كثيرة في القرآن مثل : طقل لمن”الأرض ومن فبها إن كتتم تعلمون. سيقولون له قل أقلا تذكرون: قل من 
رب السباوات السبع ورب العرش العظيم. سيقولون له فل أفلا تتقون» (المؤمترن 24/757 -/ل )8‏ 
وإغا كان العرب «مشركين»» أي يشركرن: في الألوهية. مع الله آلمة أخرى آقل درجة منه 
5 واسطة وزلقى : «ويعبدون من دون اله ما لا يضرهم ولا ينقعهم ويفولون هؤلاء شقماؤنا عند 
.4 (يونس )18/٠١‏ وأيضاً : 9... والذين الخذوا من دونه أولياء ما تمبدهم إلا لبقريونا إلى الله 
4 (الزمر 07/88 , 
على أنه إذا كان «اللشركون» من قريش يؤمتون بالته ويتخذون من المتهم وسطاء إليه 
فإن بعض أصحاب الحاه والنقوذ المالي منهم كانوا زتادقة دهريين. مهم : أبو سفيان بن حرب 
زعيم بني أمية وعقبة بن معيط من بني آمية أيضأ وكان من أشد الناس إيذاء للنبي (ص) 
ون خلف الدمحي والنضر بن الحارث بن كلدة ومنبه وتبيه إبنا الحجاج السهميان» 
والعاصي بن وائل السهمي والوليد بن المغيرة المخزومي. وجميعهم من كبار نخحصوم الدعوة 
المحمديةء وقد «تعلموا الزندقة من تصاري الحبرؤة'*». (ووالزتديق : القائل ببقاء الدهرء قارسي معرب؛ 
وهر بالفارسية زندركراي» يقول بدوام يفاء الدهرع)"2. وهكذا قوجود هؤلاء «اللادينيين» على راس 
خصوم الدعوة المحمدية: المناهضين لما بدعوى تبجمها على الآهة. دليل على أن دفاعهم عن 
الآهة لم يكن من أجلهاء. بل من أجل مصالح ومكاسب كانت تُبى من ورائها. ول تكن 
هذه الصاح واللكاسب شيئاً آخخر تحير عائدات الحج إلى مكة والتجارة المرتبطة بها محليا 
ودولياً. 


كانت العرب تحج إلى مكة حيث كانت أصام أَهُمْ وأعظم آلهنها. وكانت كل قيلة 


(5) صالح أحعد العلي. محاضرات في تاريخ العرب (يغداد: مطعة المعارفب 41926 ج أ 
يي 

(ة) كان سادن الكعية يوم قتم مكة هو عثيان بن طلحة بن عيد الدار ‏ ولم يكن رجل دين؛ وقد انترزعها 
منه بالقرة يوم فتح مكة علي بن أبي طالب لأنه امتنع عن تسليمها تلبي وم يكن قد أسلم فامر الرسول بسردها 
إليهه ثم أسفم قييا بعد 

(5) أبو جعقر عسد ين حييب؛ كتلب المصير (بيروت: منشورات دار الأفاق الجسديدة, [هات,]): 
ص 1١11‏ 

(1) أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرم بن منظورء لسان العرب. ٠9‏ ج (بيروت: دار صابرء 
لدت ])؛ عاجة وزتدقة. 
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تحج إلى صنمها الذي تتخذه رمز وتمثالاً لإلمها. وكانت الأصنام الكبرى في بيسوت خخاصة 
«مقدسة». وكان الحج عبارة عن جملة من الشعائر والطقوس تجري في أماكن معينة بمكة 
ونواحيها. لقد كان «العرب يحجون البيت [- الكعبة] ويعتمرون ويطوفون بالبيت أسبوعاً ويسحون الجر 
الاسود ويسعون بين الصفا والمروةة. وكان على الصفا إساف وعلى المروة نائلة وهما صتيان. . 
وكانوا يلبون, إلا أن بعضهم يشرك في تلبيته. فكانت قريشء وكان نسكهم لإسافء 
تقول: «لبيك اللهم ليك لا شريك لك إلا شريك هو لك. فلكه وما منك:. وكان لكل قبيلة بَعْدٌ 
تلبية (خاصة بها) فكانت تلبية من نسّك من العزى «لبيك اللهم بيك. نيك وسعديكء ما أحينا 
إلبك 3 


وأيضاً «كانت العرب نقف يعرقات ويدفعون منها والدمس حيةء فيأنون مزدلفة. وكانت فريش لا 
تخرج من مزدلفة ولا تقف بعرفات. . . وكانوا بهدون الهدايا ويرمرن الجيار ويعظمون الأشهر الحرمةا"؛. أما 
الأزد ققد «كانوا يحجون في مكة ويقفون مع الناس المواقف كلها ولكنهم لا يحلقوث رؤوسهم. فا انتهنوا من 
ذلك أتوا متلة إلههم فحلوا رؤوسهم عنلء وأقائوا عنده لا يرون لحجهم عماما إلا بذلك10*. وكانت قريش 
تزور «العزى:. وتهدي إليها وتتقرب عندها بالذبائج كا كانت قضاعة ولخم وجدذام وأعل 
الشام يحجون إلى الأقيصر ويحلقون رؤوسهم عنده: وكانت مذحج تحج إلى يفوث كما كانت 
طيء تعبد الفلس وعمدي إليه"', 


أما هداياهم - وهي جزء من عائدات المج التي تستفيد منها فريش ‏ فكانت قسمين: 
قسم بخصصونه لله وقسم بخصون به آتهم. وقد ذكر القرآن تلك المدايا فقال تعالل: 
«وجعلوا لله مارا [- خلق] من الحرث والأنعام نصبباً ققالوا هذا ته بزعمهم وهذا لشركائدا قبا كان 
لشمركائهم فلا يصل إل الله وما كان لله فهو بصل إلى شركائهم ماء ما يحكمون» (الأتعام 170/5 
وهذا يعني أنهم كانوا يهدون لله تصيباً ولآفتهم تصييأه غير أن نصيب الله كان يؤول في نهاية 
الآمر: إلى آفتهم؛ ويبدو أن ذلك كان ضرورياً ليصبح في الإمكان التصرف ف تلك الهدايا 
بعد إهدائها, ٠‏ إذ بعودتها إلى آلهتهم تصبح ملكا لمن يقوم على خدمة صنمها ‏ 


كانت هدايا أهل البدو من الماشية. وكانت ثلاثة أصناف: اللحيرة وهي «أن الناقة إذا 
ننجت خسة أيطن عمدوا إلى الخاسىه مام يكن ذكراء فلقرا أذهاء تتخصص لأآلحتهم + + والسائبة وهي 
الناقة التي ينذر الرجل أن يْيْبَهَاء بسبب مرض أو غيرهء إذا حصل مقصوده. كالشفاء من 
المرض. وهي أيضاً تهدى للالهة+ والوصيلة وهي أن «الشاة إذا وضعث سيعة أبطن فعمدرا إل 
السابع» فإن كان ذكراً ذبع. وإن كان أننى تركته وصارت من نصيب الافة. وأما من يشتغلون في 


(/ا) ابن حبيب: نفس المرجع. مين 711١‏ 

(8) نفس الرجعء صن 8994 

(4) أبو المندر هشام بن محمد السائب بن الكلبي. كتاب الأصنام (الجسهورية العربية المتحدة: وزارة 
الثعافة والإرشاد القرمي؛ 1536)؛ ص ١4‏ , 

(1) نفس المرجعء ص 14 وما يعذهاء والعلي . محاضرات في تاريخ العرب. ص 7*8 
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الزراعة «فكاتوا إذا حرئوا حرثاً أو غرسوا غرساً خطوا قي وسطه خط فقسموه بِإثين فقالوا. . . مسا دون هذا 
الخط لآلمنهم وما خرأء هده 

وهكذا كانت هدايا العرب إلى آختهم بمكة حصصاً ثابتة أشبه ب «الزكاة». فضللا عن 
هدايا أخرى تطوعية, دعبا وفضة. . . إلخ , ولا شك أن المستفيد الأول من هذه اهدايا هم 
القَيْمُونَ على بيوتات الأصنام وفي مقدمتها الكعية. لقد كانت الأصنامء إذنء مورداً تلرزق 
لاهلٍ مكة. وبالتالي فالدفاع عنها دفاع عن هذا «الرزق». ومثل أهل مكة أهل الطائف 
أيضا: : لقد كان الصتم متاة من الأصنام التي تعظمها العرب وكان مكانه في الطائف يستقيد 
أهل ثقيف من هداياء. وبما يدل على أ*مية هذه الهدايا أن ثقيقاً قالوا لمحمد (ص) عند 
حصاره إياهم عفي فتح مكة: «أَجُلنًا سنة حتى يُدى إلى الخننا فإذا قبضنا الذي بدى ها أحرزناه ثم 
أسلمناوا"ن 

ول يكن الحج عند عرب الجاهلية شعيرة دينية وحسب بل كان أيضاً موسا تجارياً بالغ 
الأعمية . وكانت أعبال التجارة فيه متداخلة مع أعيال والعبادة». وهكذا ونإذا كان الحج في الشهر 
الذي يسموته ذا الحسجة خرج الناس إلى مواسمهم فيصبحون بعكاظ يوم هلال ذيٍ القعدة فيقيموت به عشرين 
ليلة تقوم فيها أسوافهم يعكاظ [- سوق خارج مكة إني جهة الطائف] والنامس عل مداعيهم ورايائهم منحازين 
في المنازل تضبط كل قببلة أشرافها وقادها ويدحل بعضهم في بعض للبيع والشراء ويمتمصون في بطن السوقا 
فإذا مرت العشرون [يومً] انصرفوا إلى عجن [سوق يأسفل مكة] ققاموا بها عشرأء 6 قادمة؛ ثم يخرجون 
يوم الترّرِيّة من ذي المجاز إفي عحرفة فيتروون ذلك اليوم من الماء يدي المجاز.  .‏ وكا يرم التروية أخبر 
أسواقهم”٠.‏ ولكي يضمنوا الآمن لمواسمهم التجارية أفامرها ني الأشهر الجرمة ركاتت 
عندهم أربعة وهي ذو القعدة ودر الحجة ومرّم ورجبة”*؛ «تفول قريش وغيرها س العرب لا 
تحضروا سوق عكاظ وتجنة وذي المجاز إلا ععرمون بالحج . وكانوا بعظمرن [بعتيرون من الجتايات الكبيرة] أن 
يأنوا شيثا من المحارم أو يعدو بعضهم عل بعض في الأشهر الحرم وفي اللحرم 1"96, 


وبديبي أن هذا التشاط التجاري الواسع, الذي يدوم في أَمْن وأمان مدة أربعة أشهر 
من خلال معارض وآسواق في أماكن متعندة, كان مساج إلى كم هائل من البضائح 
للاستهلاك والتبادل والتسويق لإعادة البيع . - . هذا قضلا عن أن معظم التجارة الدولية بين 
أوروبا والشرق (اغتد أساسا) كانت تمر في لني عن اليمن إلى الشام والعكس. بمكة الثي 
كانت محطة رئيسية . ولقد كان تقريش حصة الآسد في هذ! النشاط التجاري الواسع. المح 
والجهوي والدول» تساهم فيه بقوافلها التجارية الفخمة التي كانت تقوم ب ورحلة الشتاعف 


(11) جلال الدين عبد الرحمن بن آبي يكر السيوطي . الاتقان في علوم القرآت (القاهرة: مصطفى 
الحلبي وأولاق 441640١‏ ص 95 

(17) أبو الوليد محمد ين عبد الله بن أحمد الأزرقي . أخبار مكةء ؟ ج في ١‏ (بيروت: دار الثقافة, 
ولاؤل). ج كل ص لما - عما. 

(18) أبو محمد عيد الملك ين عشام. البرة التبوية؛ تحقيق مصطفى السقا [وآخروت]ء سلسلة تراث 
الإسلام؟ ١‏ (القاهرة: مطبعة مصطفى اتباني الحلي. 441508 ج كك ص 44, 

. 397 الأزرقي» نفس امرجم اج ١ء صن‎ )١4( 
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إلى اليمن ودرحلة الصيفء إلى الشام. تأتي بالبضائع إلى مكة لتوزع من خلال مواسم الحج 
على باقي المماطق في الجزيرة العربية ونخارجها. وقد أشار القرآن الكريم إلى ذلك فربط تجارة 
قريشن هذه بمكة ومكانتها الدينية التي وفرت فم الأمن: بالمكان والترمء (مكة وها حوها نحو 
1 ميلا مربعا). والاشهر الحرم التي ذكرنا: #لإيلاف فريش. إيلافهم رحلة الشتماء والصيف. 
فلبعيدرا رب هذا إلبيت. الذي أطعمهم من جوع وآمتهم من خورف (73 قريش 1١/3155‏ -4). كم 
تكن التجارة المكية مقصورة على الشام واليمن؛ بل لقّد كانت قتد نحو الشرى إلى الحيرة في 
العراق وإلى الغرب مع الحبشة بطريق البجر. 

لقد كانت النجارة عند قريش, إذن. أهم مصدر للعيش والكتسبء «فمن لم يكن ناجرأ 
1 يكن عندهم بشيء؛ وقيل لاتمعة أعثار الرزق التجارة». ولم تكئ التجارة مقصورة على الرجال 
وحدهم بل شاركت فبها النساء؛ وقد اشتهرت في هذا المبدان خدجهة بنت خوبلد زوجة 
التبي (ص) وهند بنت عبد المطلب. . . ولكي تأخف فكرة عن أممية القوافل التجارية 
القرشية نشير إلى أن المصادر تذكر أن القافلة التي هاجمها المسلمون في بواط"" كانت مكرنة 

من ألفون وخمسيائة بعيرء وأن القافلة التي كانوا بريدون مهاجتها ني بدر ١ل‏ يكن من قريش بيث 

إلا وله فبها ثيء». وكانت القوافل تنظم تنظير] دقيقاً فيعين ها رئيس وحراس وأدلآء وأناس 
يعملون فاء إضاقة إلى التجار الذين يراقفوتها». 

هذا النشاط التجاري الواسع كان مرتبطأ ب «آلهة» قريش وأصلامهاء ارتياطأ مباشراً: 
فالتجارة في مكةء ومتما وإليهاء مع القبائل العربية ومع الشام واليمن والعراق والحبشةء كل 
ذلك كان مرهوناً بالج إليها. إلى الآ التي أقيمت طا أصنام قيها. ومرهوناً كذلك بالأمن 
الذي يوقره الحج للتجارة في الأسواق. في المكان الحرم والأشهر الحرم. وإذن فالمى بآلهة 
قريشى هو مس مباشر بتجارتها. إن الدعوة المحمدية التي يقوم مثروعها على ربط الناس. 
جميع الناس. يإله واحدء متعال . يوجد في كل مكان, ولا تعترف بإله آخر سواه؛ ولا 
بوسائط ولا بشفعاء. إن هذه الدعوة قد نظرث إليها قريش من منظورها التجاري؛ فرات 
فيها إعلاتاً للحرب على مواردها الاقتصادية: دغوة إلى اقلاق الأسراق والغاء المواسم 
والمعارض وشل الحركة التجارية نهائياً ولا بد من التذكير هنا بأن البي كان يصلِ إل 
القدس عندما كان ما يزال بمكة قبل الهجرة وبعدهاء إلى حين» الشيء الذي كانت قريش 
ترى فيه صرقاً للناس عن مكة. إن هالمبلّة لم تكن مسألة دينية وحسبء بل كانت بالنسبة 
القريش مسألة اقتصادية أيضاً. 


عت 

كانت قريش تدرلك تامأ الأهمية الاقتصادية كة, ليس على الصعيد العري وحسب بل 
)١9(‏ جبل قرب ينبع عل آريعة يرد عن للدينة 

(517) العلي. محاضرات في تاريخ العرب. ص 997, 
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على الصعيد الدولي كذلك. وعندما قامت الدعوة المحمدية كانت ذكرى ملة أبرهة, عامل 
ملك الخيشة على اليمن. كانت حملته على مكةء ما تزال ذكرى حية في ميال قريش. لقد 
وقعت في نفس المسئة التي ولد قيها محمد (ص)؟ :وهي السنة المعروقة ب وعام الغيل: 617١(‏ 
ميلادية) ومع أن الحملة كانت ترمي أساساً إلى التخلص من تميكُم مكة في التجارة الدولية 
بين اليمن والشام. بنقلها إلى يد اليمنيين, وبالتائي إلى الحبشة حليفة بزنطة» فإن تحقيق هذا 
الهدف كان يتطلب القضاء عليها كمركز ديتي. ومن هنا استهدفت حملة أبرهة هدم الكعبة 
وتحويل حج العرب إلى «القليس» (الكتيس, الكنيسة؟) وهو معيد اقامه في اليمن”". لقد 
احتفظت الذاكرة العربية بتفاصيل عن الخلدثة. زادها المخيال الإجتياعي الديني السياسبي» 
القرشي » ثراء وغفى . تنقل المصادر اللريخفية ني عذا الصند وأن أبرهة بت القلِى بمنعاءء فبني 
كنيسة لم ير مثُها في زمانها بثنيء من الأرض. ثم كب إلى التجاشي ملك الميشة ن إن قد بنيت نك أبها 
اللك كبة ف بين مثلها ملك كان قبلك, ولت ممه حتى أصرف حج العرب إليها. فل تحدئت العرب 
بكتاب أبرهة إلى النجائي غضب رجل - منهم من كتانة ‏ فرج الكتاني حت أن الفليس فقعد نبها 
[- تغوط]. . . ثم عرج فلحق بارضهة. ولما أخير أبرهة بذلك وغضب. . . وحلف ليسيرن إلى البيت 
[الكعية] حتى ييقيه ثم أمر ا حيشة فتهيأت وتجهيزت ثم سار وخرج معه الفيل» وعسكر خارج مكة. 
فبعثت إليه قريش كبيرها يومئدٍ وهو عبد المطلب جد البي محمد (ص) مصحويا بسيد بني 
بكر ويني هذيل لمفاوضته : #فعرضوا على ابرهة ثلث أموال تهامة على أن يرجع عتهم ولا عدم البيت قأي 
عليهم. . . واتصرف عبد المطلب إلى قريش فلخبرهم الخبر وأمرهم بالخروج من مكة والتحرز في شعف الجبال 
[- رؤوسها] والشعاب [المواتسع الخفية بين الجبال]. . . قلا أصبح أبرهة عبيا تدخخول مكة وهبا فِيلهُ وعبى 
عام غير أن الحملة فشلت, وإلى ذلك يشير القرآن الكريم : «آمْ تر كيف فعل ريك بأصحاب 
الفيل. ألم يحمل كيدهم في تضليلء وأرمل عليهم طيرأ أباببلء تمرميهم بحجارة من سجيلء قجملهم 
كعصف مأكول» (الفيل 20-٠5‏ ). ويقول إبن اسحاق. صاحب السيرة» «حدثتي يعقوب بن 
عتبة (وكان ففيهاً ورعاً له علم باليرة وروى أحاديث كثيرة) آنه حَدّث: أن اول ما رُيَيْبّ الحصبة والجدري 
برضن العرب ذلك العامع280_ 


ولم تكن حلة أبرهة هي الوحيدة التي تدل على ما كان لمكة من أهمية في التجارة الدولية 
آنذاك بل ويبدو أن أهمبتها التجارية عد جلبت إليها أنظار الدول الجاورة ‏ مذ القديم ‏ وخاصة البيزئطيين» 
قاستوني عليها البوسن الوس [والي امبراطور روما على مصر حيتنا كان في طريقه لاحتلال اليمن ممة ١58‏ قبل 
املاد] كبا أن مُصَيَاً [الجد اكرفيع للني) عندما م بتو علك مكة من تمزاعة استعان بقضاعة التي نشنا فيها 
والتي كانت ضمن نولاق سحكم البيز: كبا أن عثيان ين الحويرث الأمدي اعتمد عل مسائئة البيرئطيين 
عتدما حاول أن ضع دكة لمت تفوذهم.. . وقد أعفت أعمبة مكة بالازدياد منذ العغرن الامس عندما مقطت 
الدولة الحميرية بيد الأحباش ونشيت يبن الفرس والبيزتطيين حروب دامية مما عرقل التمجارة العالمية المارة بالعراقه 
وحمل البيزتطبين على الاهتهام يطريق البحر الأحمر الذي لم يكن تحت التغوذ الساساتي. ومع أن أتو شروان أرسل 


(979) انظر الروايات حول هذه للآلة في: أبو القانم عيد الرحمن بن عيد الله السهيلء اثر وف الانف 
في تفير السيرة النبوية لابن هشام (بيروت: دار المعرقةء [دت..]). ج 7 ص 17لا7. 
(1) انظر تفاصيل الحملة في: ابن هشام ؛ السيرة النبوية» ج 1غ ص 49 اه 
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حملة احتفت انيمن إلا أنه م يسسع في إيقاف التجارة لآن اليمن كانت بعيدة عن بلاد القرس. . . لذلك ظلت 
النجارة تشطة بين اليمن وسوريا تر يمكةع91©. 

ونم تكن قريش تبهل هذه الملابسات الدولية التي احتفظت لمكة بأهميتها البالغة كمركز 
تجاري عالمي. ولذلك كانت تتابع باهتيام ارب بين الفرس والروم البيزنطيين. وكيا يمدث 
دائياء في متل هذه الأحوال: فقد وظفت هذه ارب وهي ححدث نمارجي» في الصراعات 
الداخلية. وني هذا الصدد يحدثئنا المقسرون أن سبب نزول قونه تعالى: «الم. غليت الروم في 
أن الأرضي [في مكان قريب إلى مكةء وذلك في بصرى بالشام] وهم من بعد غلبهم [غلية الغرس لهم] 
سيظبوت [الغرس] في بضع سنين. ل الأمر من قبل ومن بعد ويومعا. يفرح المؤمدون ينصر لله. . . 4 (الروم 
 ١/**‏ 0), أقول يحدثنا الممسرون عن سسبب نزول هذه الآيات فيروون أنه «احتريت الروم 
وقارس بين اذرمات وبصرى فغلبت فارس الروم قبلخ الخبر إلى مكة فشق على التبي (صر) والمسلمين؛ لأن 
قارس عبوس لا كتاب لمم والروم أهل كتاب., وفرح المشركون وشمتوا وقالوا: أنتم والنصارى أهل الكتاب. 
وتحن وقارس أميون: وقد د ظهر اتعواننا على اخوانكم » وك نحن عليكمء فنزلت» الآيات المذكورة. 
وتضيف الروايات أن أن ين خلفء أحد زعياء قريش المشركين» تراهن مع أب بكر الصديق 
على ماثة ناقة : أبو بكر يقول ستغلب الروم بعد تسع سنين وأ بن خلف يقول العكس . 
وقد غلبت الروم بعد سبع سنين من الرهان وكان ابي بن لف قد توفي «فاخذ آبر بكر الخطر [ما 
عقاطروا وتراهنوا عليد) من ذرية أبي وجاء به إلى رسول الله (ص) قنصدق بهها"". 


وكان طيعيأء » في ظل هذا الوعي الذي كان لقريش بأهمية مكة وارتباط الدين 
بالاقتصاد فيها, أن يتوجسُوا دائياً من كل دعوة جديدة ويروا فيها ويد خارجية» تريد التيل 
من مصالحهم الاقتصادية: خصوصاً وامثافسون لحم كانوا كثيرين: الفرس, الروم. ملرك 
الحيرة. اليمن. الحبشةء وهذا ما يفسر ما صدر عن قريش من رد فعل سريع إزاء هجرة 
بعضن المسلمين إلى الحبشة. فقد أرسلت وفداً إلى النجائي يتكون من شخصيتين معروفتين 
عندهم في ميدان التجارة والمفاوضة هما عبد الله بن أي بن ربيعة وعمرو بن العاص ورجعرا 
هما هدايا للنجائي ولبطارقته. وقد حاول الوقد أن يقنع النجاشي بأن يسلم إليهم من هاجر إليه 
من المسلمين فرفض وعاد الوقد خائباً: . 


إن رد فعل قريش هذاء وهم التجار المحترفون, لا يمكن أن يكون من أجل اللتهم» 
قأي ضرر يصيب آهتهم من هجرة المسلمين إلى الحبشة؟ إذن لا بد أن يكونوا قد تخوفوا من 
أن يكون لاختيار الرسول (ص) للحبشة كدار هجرة لأصحابه أهدافٌ أخرى اقتصادية 
وسياسية» خصوصا وهي كانت تميل إلى الفرس بينها كان النبي والمسلمون يميلون إلى السروم » 


(19) العلي» ععاضرات في تاريخ العرب. عن “ل 88 و91, 

(70) أبو القاسم جار اقله محمود بن عمر الزغدشري, الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقلويل في 
وجوه التأويل. ج (بيروت: الدار العالية. [دات 0 اج 5 ص 114 

(51) الهليء الروض الأئف قي تفسير السيرة التبوية لإين هشام ج ؟اء ص 50 
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والحبشة حليفة فؤلاء. وإذا أضفنا إلى ذلك أن المسلمين الذين هاجروا إلى الخبشة لم يكوضوا 
من «المستضعفينة.بل من أبثاء القبائل وكان كثير منهم يمارس التجارة؛ أتركنا نوع الشاوف 
التى لا بد أن تكون قد رَاوِدَتُ قريشاً من تلك الهجرة . يبقى بعد ذلك ماإذا كان 
البي (ص) قد هدف من وراء تهجبر بعض أصحابه إلى الحبشة أن ينشىء هناك مركزاً تحارياً 
للمسلمين ينافس تجارة قريش » خصوصا وقد كانت له, وللهاشميين عموماء علاقات طية 
مع ملك الحبشة؛ إذ أثتى عليه وبدح حكمه كا أ اشرنا إلى ذلك في الفصل السابق. . إن هذا 
ع ع ا 


وكيا اتزعجت قريش من هجرة بعض المسلمين إلى الحبشة. أيماانزعاج؛ أبدت 
تحوفها كذلك من أن يكون انافيها التجاريين ني شرق الجزيرة العربية يد في الدعوة 
المحمدية. ولعل هذا ما حملهم على اتهامهم النبي بأنه إنما يعلمه رجل من اليهامة يسمى 
«الرحمانه وقد أشار القرآن إلى ذلك في قوله تعالى: «وهم يكفرون بالرحمان: قل هو ري» 
(الرعد 98/*). والرجل العني هنا هو مسيلمة بن حبيب الحنفي» كان قد تسمى 
ب «الرحان»'”©. كما ادعى النبوة قبل وفاة النبي وسمي ب «مسيلمة الكذاب»؛ كما سترى 
لاحقاً. ولا بد من الإشارة هنا إلى أن مسيلمسة هذا كان قد بعث إلى الرسول (ص) رسالة 
يدعي فيها أنه شريكه في النبوة وأن له الحق في ونصف الآرض 5" وهذا يعكس بوضوح ما 
كان يطيع علاقات قريش بسكان شرق الزيرة» وبنو حنيفة منهمء من تنافس عسل السيادة 
على العرب. وكان ملوك الحيرة (المناذرة) ينافسون التجارة القرشية وهيمنون» تحاريا, عل 
أواسط اللتزيرة العربية وجنوب شرقها ويبعتون بقوافلهم التجارية إلى مكه نفسها”". 
وهناك من الباحشين المعاصرين من يريط «حلف الفضول» الذي ساهم الرسول في 
عقده. قبل نزول الوحي عليهء بوضعية مكة التجارية والصراعات الدولية من أجلها. وكان 
الذي دعاهم إلى هذا الخلف. كيا بينا في القصل السابق: هو أن تاجراً من اليمن باع سلعة 
لاحد كبار تجار قريش., وعنلما ماطله هذا الأخير في دقع الثمن استغاث التاجر اليمني 
بالتكتل القبلي / التجاري الذي كان يبيمن على مكة يومئذ, وكان على رأسه بنو عبد الدار 
وبئو زوم وبنو جمح وسهم وعدي فأبوا أن يعينوه ونهروه فقام منافوهم وهم بنو هاشم 
وبنو عبد المطلب وحلفاؤهم من عبد العزي وزهرة وتيم فأبرموا حلفا بينهم هو حلف 
الفضول”. فإذًا نظرنا إلى عذا الحلف على ضوء ما ذكرنا من الصراعات والمنافسات الدولية 
التجارية أمكن القول: (إن البطون الفنية من قريشء وسهم منباء كانت تريد أن تقصي البمنيين عن تجارة 
الجنوب وأن تحصر عذه النجارة في يدهاء وكان رد فعل بتي عاشم ومن والاهم: التكتل في وجه هذا الغوع 
الغني وإنشاء تحالف يقف في وجه مطامعهم التزايدة: سيا وأن آل هاشم وحلفاءهم لم يكرنوا على جاتب من 


(51) ابن هشام. السيرة النبويةء ج ١ء‏ ع 70, 
(15) نفس المرجم, ج 5 . صن .2١١‏ 

(74) العلى عباضرات في تاريخ العربء عن 54. 
(5؟) ابن هشام؛ نفس المرجعء ج 1 صن 1727 - 3188 
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الثروة يساعدهم عل تسير قوافل عاصة بهم إلى اليمنء بل كانوا مقطرين إلى التعامل مع هذه البلاد عن 
طريق تجار نيين يفيمون في مكة2"7. وجما تنبغي الاشارة إليه هنا أن العلاقة بين بني هاشم وبين 
أهل اليمن كانت علاقة طيبة للغاية. فقد كانت جدة النبيء أم عيد المطلب بن هاشم من 
بني النجار اليمنيين» وكانوا مقيمين في يثرب وقد ولد ععد المطلب عندهم وقفى صباه 
وطفولته بينهم. ثم صارت لبد المطلب علاقات تجارية مع اليمن. وحظوة لدى بعض 
ملوكها. وسيظهر أثر هذه العلاقات الطيبة بين الهاشميين واليمنيين زمن الدعرة المحمدية» إذ 
ستسلم *سدان دفعة واحدة على يد عل بن أبي طالب بعد أن رفضوا أن يسلموا على يد 
خالد بن الوليد الذي كان النبي قد بعثه قبل على. ولا بد من استحضار هذه العلاقة 
«القديمة» الودية بين بني هاشم واليمن لفهم مناصرة اليمنين بالكوفة لعلي بن أبي طالب في 
حربه مع معوية بن أبي سفيان ويقائهم مناصرين له ولينيه بعد ذلك مشكلين أهم عنصر في 
«الشيعة: زمن تكونها كيا سترى لاحقاً. 

هذه المعطيات جميعهاء سواء منها ما يخص عائدات الحج والتجارة الداخلية أو مكاسب 
التجارة الدولية» تبين بوضوح كيف أن قريشاً كانت تدرك تماماً المنطر الذي كانت تشكله 
الدعوة المحمدية على مصالحها الاقتصادية: إن نبذ الشرك معناه كف القبائل العرية عن 
الحج إلى آفتها وأصنامها بمكة. وبالتاني توقف عائدات المسج والتجارة معاً. لم يكن من 
الممكن إذن اقناع قريش بخافة عبادة الأصتامء فا كان يبمها الى الأصنام ذاعها يل 
«الغنيمة) التى من ورائها. إن الشيء الوحيد الذي كان يمكن أن يقنم قريث! أو يحملها على 
الاستسلام هو جعلها تدرك أن عدم اعتناقها للاسلام سيتتج عته 2 وقوع ما تخشاهء أعي 
افتقاد عائدات الحج والتجارة. وهذا ما ستدركه بعد تواني الهجومات على قوافلها التجارية 
على يد الملمين بعد هجرتهم إلى المديلة. 


ا 
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رأينا في الفصل الابق كيف أن النبي (ص) لم بهاجر إلى المديئة إلا بعد أن أبرم مع 
مثليها معاهنة «الدفاع المشترك» (ذاهدم بالخدم والدم بالدم»). وأبرزنا كيف أن ابرام هذه 
المعاهدة قد تزامن مع نزول أية القتال التي تأذن للملمين بخوض الحخرب مع قريش بعد أن 
كانت الآيات القرآنية من قبل توصي بالصير (نحو سبعين آية). ولم يكن القتال هدفاً في ذاته 
بل كان من أجل الارتفاع بالدعوة المحمدية إلى المتوى الذي تشعر قريش معه بآن مصالحها 
الاقتصادية ستدمر تدميرا إذا هي ل تَسلم. وإسلام قريش ضروري لإسلام باقي القبائل 
العربية فلقد كانت ا الزعامة عليها 


(15) نبيه عاقل؛ تاريخ العرب القديم وعصر الرمول (دعشئى: جامعة دمشق. كلية الآدابء» 
(دءت. ])ء ص 164, 


تويلا 


بالفعلء كان «القتاله ضد قريش يتهدف منذ البداية ضرب مصالحها التجارية. لقد 
كان النبي وصحبه يدركون أن قريشاً لا تهمها آتها ولا ديانتها وإنما تهمها تجارتهاء ونذلك 
مارسوا نسدها السياسة الصريحة بوسائل الحرب الصريحة : اعتراض قوافلها التجارية القادمة 
من الشام . وللدينة تقع كبا هو معروف بين مكة والشامع وبالتالي فقد كان تحكم المدينة في 
طريق تلك القوافل أمرا تفرضه الجغرافية قضلا عن «التاريخ 4 تاريخ التجارة العالمية وطرقها 
في العالم القديم. وهكذ! ف أن استقر المقام بالنبى وصحبه المهاجرين بالمديئة حتى بادر إلى 
تنظيم سترايا» يقردها من يُعَهنْه النبي ٠»‏ أو غزوات يتولى قيادتها بنفسه. والمهدف: اعتراض 
القوافل التجارية القرشية القادمة من الشام . 


وإثه مإ يثير الانتباه حقاً أن يبادر الرسول (ص) في الشهر السايع ‏ فقط ‏ من وصوله 
المدينة مهاجراً إلى تنظيم سسرية أسند قيادتها إلى عمه حمزة مكلفة بمهمة اعتراض قافلة تجارية 
لقريش قادمة من الشام كان يقودها أبو جهل ومعه ثلائيانة رجل غير أن حليفاً للفريقين 
تدخل بينهها وحال دون وقوع القتال وتابع أبو جهل طريقه إلى مكة . ويعد شهر فقط نظم 
الرسول (ص) سرية أخرى بقيادة عبيد بن الحارث فتوجهت إلى رابغ لاعتراض قافلة من 
مائتي رجل كان يقودها أبو سفيان. وقد جرت بين الفريقين مناوشات وتراشق بالسهام ثم 
افترقا. وبعد شهر أيضاء أي في الشهر التامع للهجرة جهز الرسول سرية ثالئة بقيادة 
سعد بن أبي وقاص كانت مهمتها القيام بعملية استطلاعية» فقامت بالمهمة ولكن صادف أن 
القاقلة المستهدفة كانت قد مرت قبل بيومين””. وني الشهر الشالث من السنة الثانية زا 
الرسول بنفسه غزوة الأبواء (أو: ودان) حيث أقام خس عشرة ليلة يننظر قريشاً ثم عاد إلى 
المدينةق ليخرج في الشهر نفسه في مائتين من أصحابه يقصد اعتراض قافلة قرشية في بواط 
كان على رأسها أمية بن خخلف في ساثة رجل وألفين وخسائة بعيرء ولكن الإصطدام لم 
يدث ثم غزا في الشهر نفسه غزوة «ذات العشيرة: بيدف اعتراض قافلة قرشية أخرى 
قادمة من الشام ‏ .. فهذء سبع سرايا وغزوات نظمها الرسول (ص) في مدى ثلاثة عشر 
شهرا من مقدمه مهاجرا إلى المديئة» وكانت جميعها هدف اإعتراض القوافل التجارية 
القرشية . 


إن هذه الحملات تدل من جهة على مدى التشاط التجاري الواسحم الذي كانت تقوم 
به قريش والذي يرجع في جملته. كما ييناء إلى أهمية مكة كمركز تجاري وديني + وتدل من 
جهة أخرى على أن الرسول (ص) كان يدرك تماماً أن أنجح استراتيجية قتالية ضد قريش هي 
تلك التي تشعرها بأن مصالحها التجارية أصبحت مهددة. ولكي مجعل الرسول قريشا تدرك 
بأن هذا التهديد الذي تتعرصص له قوافلها يمكن أن يتحول إلى خطر حقيقي» يصيبها في عقر 
دارهاء بعث عبد الله بن جحش في رجب من السنة الثانية من الهجرة على رأس جماعة 


(797) أبو عبد الله محمد بن عمر الواقدي, كناب الممازي إطبعة أوكسفورد 1536) ج21 
ان اا 
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صغيرة من المهاجرين كلقت باستطلاع أخبار القواقل المتنقلة بين مكة والطائف ٠‏ إن هذا يعني 
أن الرسول قد عقد العزم عل إشعار قريش بأنه يستطيع ضرب تجارتجا ليس فقط عل العلريق بين 
مكة والشام ولكن أيضاً عل الطريق بين مكة والطائف : وهما القريتان امتحالتان المنجاورتان. 
قامت البمثة بمهمتها وأغارت على قافلة تجارية وساقتها مع رجلين منها إلى الرسول بالدينة. 
وقد حدث ذلك في شهر رجبء وهو من الأشهر الحرم؛ ولم يكن الرسول قد أمرها بالقتال 
فيهء فحصل نقاش بين أصحابه هل يجوز القتال في الشهر الحرام أم لا بجرز**. وخافوا أن 
تعيرهم فريش بذلك فتزل قوله تعال: يلوك عن الشهر الحرام قال غيه؟ قل قتال فيه كبير وَضَدٌ 
عن سبيل الله وكفرٌ به والمستجد الحرام واخراجٌ أهله مشه ؟. عد الله. والفتنة أكبر من القتلى» ولا يزالون 
يقاتلونكم حتى يردوكم من دينكم إن استطاعوا. ومن يَرتَدِدُ منكم عن دينه فَيْمتٌ وهو كاقر قأولنك حيطت 
أعياهم في الدتيا والآخرة ولولتك أصحاب التار هم فيها خالدون. إن الذين آمنوا واتدذين علجروا وجاهدوا 
في سبيل الله أولتك يرجمون رحة الله والله شفور رحيم؟ ( البقرة ؟ 1]١1//‏ - 1734). 

وبعد ذلك بشهر واحد وقع حعادثان تارجخيان يدثملان تي الاطار نفسه: أولما مويل 
القبلة إلى مكة والثاني غزوة بدر الكيرى. تقد سبق أن أشرنا إلى أن النبي (ص) كان يصلي 
إل بيت القدس» قبل الحجرة إلى المديئة. وقد بقي كذلك إلى الشهر الثامن عشر من 
الهجرة. حين أخذ يفكر في مسألة القبلة . ولا بد أنه كان يوازن بين أن يتمر في الصلاة إلى 
القدس ثاركاً الكعبة لقريش» التي كانت دعايتها ضده تقوم على جملة أمور منها أنه وترك قبلة 
آبائه واتبع قبلة اليهوده» وبين أن ينقل القبلة إلى الكعبة وسيكون ذتك نوعاً من «القطيعة؛ مع 
اليهود الذين كان يحرص أشد الحرص عل تنب الاصظدام معهم رغم ما كانوا يقومون به 
من تحريك التناقضات داخل يثوب . ولا شلك أن اتخاذ الكعبة قبلة للمسلمين كان أهم كثيراً 
من ردود قعل فصل اليهود: ليس فقط لآن المسلمين والعرب عمرماً كانوا ينظرون إلى الكعبة 
كتراث «قومي» من جدهم إبراعيم عليه السلام» بل أيضاً لآن قريشاً يمكن أن تقر ذلك 
بمنطقها التجاري قراءتين غتلفتين, كلتاهما في صالح المسلمين: يمكن أن تقرأه من ججهة على 
أنه دليل على أن النبي لن يقف عند جرد اعتراضص قوافلها التجارية والإغارة عليها بل هو 
يخطط ا هو أبعد وهر الامتيلاه على مكة تفسهاء ٠‏ قبلة الصلاة التى لا يموز أن تبقى في يد 
المشركين. ومن الممكن أن تفر قريش تمويل القبلة إلى مكة تفسيرا آخر فترى فيه ورسالة» 
مفادها أن الإسلام يمكن أن يحضظ لكة بوضعيتها كمركز ديفي وبالتاني على أخمرتها التجارية» 
ما يعني أن أهلها سيحافظون على مصالحهم الاقتصادية إذا هم أسلموا وأسلم العرب وصار 
الجميع يعبد الله وحله ويتجه صصلاته إلى الكعبة كقبلة, وبالتالي يحج اليها. .. مثل هذه 
الخواطر لا بد أن يثيرها في تخايل قريش التجارية تحويل قبلة المسلمين إلى الكعبة فيكون متهم 
من يزداد تخوقه من محمد (ص) إذا أخنوا بالقراءة الآولي» ويكوت منيم من يطمع في حدوث 
تمول في يحرى الاحداث تصالح تجارتهم إذا أحذوا بالقراءة الثانية ‏ 


ويأتي الرحي ليفصل فيا كان يفكر فيه النبي حينها كدان يقلب نظره في السياء يبحث 


(خ؟) الطبري, تاريخ الأمم والملوك. ج اء صن لاذاء وابن هشامء السيرة النبوية ج .١‏ مس 701. 


للا 


عن الإتجاه اللناسب كقبلة للمسلمين. قال تعالى : «سبقول السفهاء من الناس : ما وَلأهُمْ من 
غيلتهم التي كانوا عليها؟ قل له المشرق والمشرب يبدي من يثاء إلى صراط مستقيم . وكدلك جعلناكم آأمة 
رمطا [تقع مكة في «الوسط» بين فبلة البهرد إلى الغدسس على الشيقل الجْربي متها وقبلة النتصاري الني عي 
الشرق] لتكونوا شهداء على الناس ويكون الرسول عليكم شهيدا. وما جعلنا القبلة التي كنت عليها إلا لتعلم 
من يتبع الرسول عمن يتقلب على عقيه؛ وإِنْ كانت لكبيرة إلا ملى الذين هدى لله وما كان اه ليضيع ايمانكم 
إن الله بالناس لرؤوف رحيم. قد نبرى تقلب وجهك في الساه فَلنولنك قبلة ترضاهاء فول وجهك شطر 
المسجد الحرام. وحيث ما كنتم فولوا وجوهكم شطره. وإن القين أوثوة الكتاب ليعلمون أنه الحق من رييم 
وما الله بلقل عيا يعملوت» (البقرة 187/19 - .)١44‏ وواضح من قوة هذه الآيات وصراحتها 
وتكرارها قرار التوجه إلى القبلة وردها على مختلف الاعتراضات. واضح إذن أن الأمر كان 
يتعلق فعلا بقرار ناريخي ينطوي على أكثر من مغمزى. ان التوجه إلى الكعبة حين الصلاة 
يتبعه حتياً تأكيد التوجه إذيها للحجج والعمرة أيضاء وذلك ما حصل كبا سئرى. 

وتاني غزوة بدر الكبرى بعد شهر واحد فقط من قرار تحويل القبلة إلى مكة لتعطي لهذا 
القرار بعده التاريمي : لقد كَمرٌ السلمون في هذه الغزوة شوكة قريش إلى الأبد. ذلك ,أن أبا 
سفيان بن حرب آقبل من الشيام في يب من سبعين راكباً من قبائل قريش كلهاء كانوا تجاراً بالشام: ف أقبلوا 
جميعاً معهم أمراهم وتجارتهم. فذّكر ذلك لرسول الله ر(صن) وأصحابه. . . قلي سمع بهم رسول الله (ص) 
ندب أصحابه وحدثهم با معهم من الأموال ربقلة عددهم. قخرجوا لا يريدون إلا آبا سغيان والركب معه. 
ولا يروتها إلا فنيمة لحم »90 ولا علم ابو سفيان بالأمر أرسل إلى قريش يطلب النجدة؛ قبادرت 
قريش وجهزت جيشاً قرامه 40٠‏ رجلاً على رأسه أبو جهل ين هشام. رجل بتي مروم 
القري . غير ان أبا سفيان امستطاع أن يتلاق طريق المسلمين إذ عرج بالقاقلة نحو البحر 
ودخل عكة مسرع وأرسل إلى أبي جهل وجيشه يخبره بنجاة القافلة» فرغب فريق من رجاله 
في العودة إلى عكة وتجنب الصدام مع المسلمين بينها أصر هو عل الذهاب إلى «بدره. وكانت 
من مواسم العرب» يقيمون فيها سوقاً كل سنة للاحتفال واظهار الفرح حتى تسمع العرب 
بذلك وتحتفظ قريش بهيبتها. وجرى نقاش في صفوف لمسلمين الذين كان عددهم +71 
جل بقيادة النني نفسه. ثم أجمعوا على التصدي لميش أبي جهل الذي دخله الاتقسسام» إذ 
اتسحب هته بتو زهرة لا علموا بنجاة القافلة. كانت المواجهة إذن بين المسلمين وبني محزوم 
أساساء وقد انتصر فيها المسلمون وقتل أبو جهل وقتل معه 58 رجلا من خيرة مقاتلي هذه 
القيلة. من أصل 7١‏ قتيلا في صفوف قريش مقابل استشهاد ١4‏ من المسلمين. سثة من 
المهاجرين وثيانية من الأنصاره". 

كانت هذه الوقعة نتائج بالغة الأهمية قررت مصير الصراع بين الدعوة المحمدية 
وفريش : لقد أنكسرت شوكة بني مخزوم وانتقلت الرئاسة في مكة إلى أبي سفيان. وهو من بنيه 
أمية أولاد عم بني هائم., الثيء الذي فتح الباب لإمكانية توظيف «مفعول القبيلة: الايجاي 


(5؟) الطيري» نفى الرجعء ج ١8‏ ص *5 . عن رسالة عروة إلى عبه الملك بن مروان حول وقعة 
يفبر, 
(8*) ابن هشام. تفن المرجعء ج 1. صن 1*4 119 
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بالدفع بالصراع نحصو نباية صرضية مع أقل ما يمكن من الخارة كما يحدث بين أبناء العم 
دائها. ويمكن أن نلمس هذا في موقعة أخد التي أرادت فيها فريش أن تأخحذ الثار لقتلاها في 
بدر وكان جيشها بقيادة أبي سقيان الذي «قنع» بأخذ الثأر ورقم شعار «الحرب سجالء يوم 
بيوم» مع أنه كان بإمكانه أن يطمع قي جمل هزيمة المسلمين أكثر فداحة. لقد قُفَل أبو سفيان 
راجعا إلى مكة اطبا اللمين: وإن موعدكم بدر للعام القادمو2, . ومن نتائج غزوة يدر حصول 
المسلمين على غنائم هامة مكنتهم من التغلب على الضيق الذي كان فيه المهاجرون باللدينة . 
لقد تركوا ديارهم ومتلكاتهم بمكة وهاجروا فارغي الأيدي تقريبا. ومع أن الرسول قد خفف 
من المشكلة بنظام «المؤاحاة كبا أشرتا إلى ذلك في الفقرة الماضيةء فإن المشكلة بقيت مم ذلك 
قائمة من بعض الوجره. وهكذا جاءت غنائم بدر لتزيل الحماجة إلى نظام امؤاخاق. فجاء 
الوحي بإبطال الإرث بالمؤاخماة وإعادته إلى السب فقط: «وأولوا الأرحام يعضهم أولى يعض 
(الأنفال هثره7). ولا بد من الاشارة هنا إلى أن سورة الأتفاله قد نزلت بعد يدر مباشر: 
تشرع لكيفية توزيع غنائم الحرب . نقد تنازع للسلموث حول غنائم بدر فقسمها الرسول 
دعل السواء بين من حضر المعركة من المسلمين. ثم جاءت سورة والأنفال» لتقرر الطريقة 
التي سيسير عليها المسلمون في توزيع الغنائم التي يحصلون عليها في معاركهم بعد انتصارهم 
بقوة اللاح: «يسالونك عن الأنفال [- غتائم الخرب]. قل الأنفال لله والرسول (. . .) واعبلسوا أن ما 
غتمتم من اثىء فأن لله غمسه وللرسول ولذي القسربن واليتامى وللساكين وابن السييل» (الأثقال 1/4 
1 بمعنى أن ماغتمتم من الكفار قهرا فأريعة أخاسه توزع على المقائلين أما الخمس 
الباقي فيصرف على الذين ذكرتهم الآية» وهو يعود في نهاية الأمر إلى نظر الإمام: رئيس 
الدولة”" 
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م يكن اعتراض النبي (ص) لقوافل قريش التجارية بدافع ا عل غناتم. وإنما 
كان ذلك من أجل حمل قريش عل الرضوخ والدخول في الإسلام. لقد رفض الرسول ما 
عرفضه عليه زعباء قريش بمكة من إغراءات مادية كثيرة: ولا شك أنه كدان سيرفض أية 
عروض مادية تقدمها له قريش وهو بالمدينة مقابل عدم التعرض لقواقلها. لقد كان 
الرسول (ص) صاحب رسائلة لا صاحب مطامع لت وقد عقد العزم عل مراجهة و 
الضغوط والإغراءات والمضي قدماً بالدعوة إلى الأمام . غير أن مطبيعة الحياة البشرية تقتفي 


(53) تقن المرجم اج ا من 819 54 5 

(5) هذا ولا بد من التمييز بين التقل آر الغئيمة وهو ما يلتعذه المسلمون من العدو مهراً. بعد الاتتصار 
عليه ني الحرب. وبين الفيء وهو ما يؤتعذ من العدو صلحاً حين يتفق الطرفيان على الع.دول عن القتلل مقابل 
ذعيرة تسمى الفيء يدقعها العدو للملمين. وأما توزيم الفيء فهو مكس توزيع التفل أو الغتيسة, إد آربعة 
آخاس الفيء عي التي تعود إلى الإعام ‏ 


نذا 


لا بد للتجاح من وسائل» وأولى الوسائل التي يتطليها تمهيز السرايا والجيوش هي المال. لقند 
كان لا بد إذن من أن تدخل والغتيمة» كجزء أسامي في الكيان المادي للدولة الناشئة. ومن 
ثمة في عقلها الاقتصادي (- التشريع للغنائم. . . الخ). 


ير أن دخول «الخيمة» في كيان الجياعة. ولو في إطار خدمة الدعوة ورسالتهاء» كان لا 
بد أن يؤدي أيضاً إلى دخوها في «عقل» الأفراد - السيامي والاقتصادي. ومن ثمة تصيح 
«الغنيمة» من جملة الحوافرٌ التي تمرك البعض على الأقل ‏ خصوصا وال ملمون الجدد ل يكونوا 
قد تشبعوا بعد بروح الرسالة ‏ بل قد تدقع إلى نوع من الشطط في بعض الأحيان كما حدث 
عندما نزل نفر من الصحابة برجل من بني سليم وهو يسوق غنماء فسلم عليهم فقالوا: ما 
سلم علينا إلا تقيةء فقتلوه واستاقوا غلمه. وفي ذلك نزل قوله تعاق : «ياأيها الذين أمنوا إذا 
خربتم في سبيل الله [سافرتم للجهاد] نتبينوا ولا نقولوا لمن ألقى إليكم اللام لت مُؤْما يفون عرض اللياة 
الدنيا فمند الله مغانم كثبرة كذلك كحم من قبل كُمَن لله عليكم فتبينوا إن الله كان بما تمملون خبيرا» (النساء 
1/4 


وعندما قرر النبي الذهاب إلى مكة معتمراً لأول مرة بعد هجرته إلى المدينة استتفر 
الأعراب للخروج معفى حذراً من أن تعمد قريش إلى اهجوم عليه أو منعه من دخول مكةء 
والقيام أيفاً بنوع عن واستعراض القوة» أمامها. فاعتذر أولئك الأعسرا اب بانشغاهم بأهليهم 
اا . وعندما عاد التبي (ص) سالاً متصراء انتصارا معنوياء بعد أن أبرم مع قريش 
الحديية:. وكان قد وعد أصحابه حين ابرام الصلح «أن يموضهم من مغاتم مكة مقائم 
خيره جاء أولتك الأعراب يطلبون الذهاب معه إلى خبير طمعاً في النتيمة. وقي ذلك بجاء 
في سورة القتح : «سيقول لك المتلفوت من الاعراب [أي الذين تخلفوا عن الذعاب مع النبي إل مكة] 
شغلنا أموالنا وأعلوتا فاستتفر لنا1. . .] سيقول المخلفون إذا انطاقتم إلى مقائم [عغانم خيير] لتأغعقرها 
ذروئا نتيمكم. . . قل للمخافين من الأعراب ستدحون إلى قوم أولي بأس ديد تقاتلوتهم أو يذمون فإن 
نطيموا بتكم الله أجمرأ حمسن وإن تتولوا كما نوليتم من قيبل يعفيكم عذاباً البيأه. وتثني السورة على 
المؤمنين الذين بايعوا النبي على القتال حتى الموت في الحديبية (قبل عقد الصلح) وتعدهم 9 
الله مسيعومى لهم رجوعهم بدون قتال وبالتالي بدون غثيمة بخنائم أخخرى كثيرة: «القد رضي الله 
عين المؤمنين إذ يأيصونك تحت الشجسرة [بيعة الرضوان بالحديية] فعلم ما في قلوهم قأنزل السكينة عليهم 
وأثابهم [وعدهم ثواباً هم] فتساً قريبأ ومغانم كثيرة [مغاتم خيبر] يأخذونها وكان الله عزيزأ حكيما. . ومدكم الله 
مغائم كثيرة تأخذونها فمجل لمكم هذه [أي مغائم خير] وكف أييدي الئاس عنكم (أيدي أهل خيي] ولتكون 
[تلك الغنيمة المعجلة] آية للمؤمنين ويبديكم صراطاً متقيها . وأخرى لم تقدروا عليها [ل ينتّعها المسلمرن 
بسلاحهم] قد أحاط الله بها [علم أنها متكون لكم) وكان الله على كل شيء قديراً» (الفتح ءءء 
اه 


هكذا صارت «الغنيمة» خماضرة في غمزوات النبي (صص) وسراياه: يأخذها المسلمون 
ويوظفونها ليس فقط في تجهبز الجيوش بل أيضاً في تحفيز التقوس عل الجهاد, خصوصاً 
واستراتيجية اعتراض القوافل والاستنزاف تقتفي عملا متراصلاً؛ سرايا وغزوات متالية. 


يزن 


وذلك ما حصل بالفعلء فلم يمكث النبي في المديئة بعد عودته إليها من غزوة بدر سوى 
سبعة أيام حتى خرج يريد بني سليم وغطفان لأنه سمع أنهم تجمعرا قرييا من المدينة. ريما 
للهجوم عليها؟ غير أنه للا وصل إلى المكان وجدهم قد غادروء فأرسل مرية تتعقيهم فتمكنت 
من مصادرة إبلهم وجاءت بها غنيمة فأخذ خحمسها ووزع الباقي على من خرج معه فكان 
نصيب الواحد منهم سبعة أبعرة . وبعد غزوات ثانوية ل يكن فيها قدال ولا غنيمة قام بعد 
شهر أو أشهر من وقعة بدر بضرب حصار على بهود بتي فاع لما ظهر منهم من إساءة 
للسلمين. الشيء الذي أعثير تحرقاً من جانيهم ليتود الصحيفة / المعاهدة . وبعد خسة عشر 
يوم من الحصار استسلموا فأجلاهم عن المدينة إلي الشام دوعتم الله عر وجل رصوله والمسلمين ما 
كان هم من مال؛ ول تكن لحم أرضون وإتما كائوا ضافة قأخة رسول الله (ص) قم سلاحاً كيرا والة 
صياغتهم . . - -وقيل ‏ فيها كان أول حمس حمس رسول الله (صر) في الإسلام. فأخذ رسول الله (رص) صفيه"؟ 
والخمس وسهمه وقض أربعة ألخاس على أصسابهة'''. وبعد بدر بستة أشهر كانت غزوة «القردة». 
ذلك دان فربشاً قالت: لقد عَوْرَ علينا محمد متجرنا [- تجارتنا] وهو عل عطريقنا. وقال أبو سفيان وصفوات بن 
أمية: إِنّْ أقمنا بمكة أكلنا رؤوس أموالتاء فاقترح عليهم أحد الخبراء بالطرق الصحرادية سلوك 
طريق العراق ففعلوا وسارت القافلة بقيادة أي سفيان ورفيها مال كثير وانية من قفةة. ويبدو أن 
استعلامات التبي (ص) بمكة كانت نشطة إذ ما ليث أن سمع بابر فأرسل لاعتراضها سرية 
يقيادة زيد بن حارئة «فظفرت بالعيره وافلت أعيان القوم وجاءت بالغئيمة إلى المديئة «فكان 
الخمس عشرين ألغا فاده رسول الله (صس) وفسم الأربعة الأخماس على السرية7© 


وبعد موقعة أيد التي أنهزم فيها المسلمون قام الرسول (ص) بتنظيم عدة حملات عل 
الأعراب خارج المديثة دفعاً لطمعهم في النيل من المسلمين بعد هزيتهم تلك وم يحصل 
اصطدام + ولكن حصل المسلمون عل غنائم فضل عن الفوائد المعنوية. ثم حدثت حادثة 
إجلاء يمود ب بني التضير. وذلك عندما هموا على الغدر بالنبي (ص) حينم ذهب إليهم يطلب 
متهم للمحيفة/ الام المساهمة في دفع دية رجلين كان قد أعطاهما الآمان وقتلهيا 
أحد المسلمين دون أن يعرف بذنك؛ فأظهر اليهود الموافقة ثم تآمروا على اغتياله فعلم 
الرسول بذلك وعاد إلى المدينة وقرر الاستعداد «لهرءهم والسير اليهم فحاصرهم منت ليال قتحصتوا 
منه في المعموت قأمر رسول الله (صس) بقطع التخيل والتحرين فيها. . . وقذف الله في قلويهم الوعب وسائوا 
رسول الله (مس) آن يلبهم ريكف عن دمائهم عل أن هم ما حملت الإبل من أمواهم إلا الملقة [- السلاج] 
ففعل: فاحتملوا من آمواهم ما استغلت يه الايل قمخرجوا إلى خيير ومتهم من سار إل الشامع" تاركين 
متلكاتهم وما تبقى من أمواهم دفكانت لرسول الله خاصة؛ يضعها ححيث يشاء» ققسمها رسول الله (من) 
عل المهاجرين الأولين دون الآنصلر. . - وتزل في بتي النضير سورة الحشر بأسرهاء وفيها يحدد القرآن حكم 


(77) الصفي . واللدمم : الصوائي. ما يختاره الرئيس لنفه من الغنائم قبل قسمتها وهي ني الغالب شيء 
واحد: فرس أو أمة أو سيف وما أشبه. وكان العمل جاريا بذلك عند العرب من قيل. 

(؛”) الطيري. تاريخ الأمم والملوك. اج لاء من 14. 

(0؟) نفس المرجع . ج 7 مص 68 

(7) ابن هشامء السيرة النبوية., اجك؟ء صن 1963 
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توزيع الفيء أي ما يحصل عليه المسلمون بغير حرب, كأموال بني النضير فقال تعالى: ذهو 
الذي أغرج الذين كفروا من أهل الكتاب [- بتي النضير] هن ديارهم لأول المشر [حشرهم إلى الثسام] ما 
ظنهم أن يخمرجوا وظنوا أنهم مانعتهم حصوهم من الله. فأتاهم الله من حيث ل يحنسبوا وقذف في قلويم 
الرعب يخربون يونم بابديهم وأيدي المؤمثين. . . ما قطعتم من فينة [تخلة] أو تركتموها قائمة على أصوها 
فإذن الله وليخزي القاسقين وما أفاء لله على رسوثه متهم فيا أو. عليه من خيل ولا ركاب [لم تتكلفيا 
مشقة فتالهم] ولكن الله بُسَلط رسله على من يشاء والله على كل شيء قدير . ما أفاء الله على رموله من أهل 
الشرى فلله وللرسول ولي القربى والامى والماكين وابن السببل كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم 
[عتدارلاً بيتهمه متكرين له] وما آناكم الرسول [من العطاء] فخلوه وما نهاكم عمنه فانتهوا وائقرا الله إن الله 
شديد المقاب . للقفراء المهاجرين [صْص هذا الفيء] الذين أخرجوا من ديارهم وأمواهم يتغون فقبلا من 
الله ورضواناً ويتصرون الله ورموله أرتك هم الصادقون . والذين تبوأوا الدار والايمان من قبلهم [- الأتصار] 
يحبون من عاجر اليهم ولا يجدون في صدورهم حاجة ما أوتوا ويؤثر ون على أنفسهم ولو كان بهم خمامة. 
ومن بوق شح نضه فأولتك هم المقلحون» (الحشر 7/54. .. 4). وهكذا قسم الرسول (ص) ما 
تركه بنو التضير على أساس أنه فيء. فجعل المجموع خسة أخماس: الخمس لله وللرسول 
ولذي القري. .. إلخ والأريعة الأحماس الباقية تصرف فيهاء فخص بها المهاجرين 
للاعتبارات المذكورة في الآية السابقة (فقراء خرجوا من ديارهم) . 


ويماول هود بني النضير وبتي قينقاخ الانتقامء فسعرا في عقد حلف تخد المسلمين م 
قريشا وغطفان وبني سلييان. فجاءت جموع هذا التحالف إلى المدينة وقيهم أبو سفيان الذي 
حاول صم هود بتي قريظة إلى التحالف المذكورء الذي سمي ب والآحزاب».» قانضم بنو 
قريظة» وكانوا يكتون ضاحية المدينة. لنا المسلموث إلى حفر خندق حول المدينة وتحصتوا به 
(وقد سميت هذه الغزوة بغزوة الأحزاب وبغزوة الخندق). وأخيراً تمكن المسامون من زر 
الخلاف والشقاق في والاحزاب؛ ثم جاءت ريح شديدة فزرعت الفوضى والاضطراب في 
صغرفهم فاضطروا إلى فك المخصار ومخادرة المديئة بعد أن كادت المزيمة تنزل على السلمين 
بسبب الموقف المتتخاذل الذي وقفته فئة من المافقين. وقد نزلت سورة الأحزاب تفضح هؤلاء 
المنافقين وتثني على المؤمين الصادقين : جياايها الذين آمتوا اذكسروا نممة الله علبكم إذ جاءتكم جنود 
[جتود الاحزاب] فأرسلنا عليهم ريحا وجنوداً م تروها وكان الله بما تعملون بصيراً؛ إذ جاءوكم من فوفكم ومن 
أسفل متكم وإذ زاقت الأبصار ويلغت القلرب المناجر وتظنون بالله الظنون. هتالك أبتلي [* اختبر] اللؤمنون 
وزلزلوا زلزالاً شديداء وإذ يقون المافقون والذين في قلوهم رمف ما ومدنا الله ورموله إلا غروراء وإذ 
قالت طائقة مهم يا أهل يثرب لا مقام لكم قارجعوة ويستاذن فريق متهم النبي يقوقون إن بيوتتا عورة وما هي 
بعورة إن يريدون إلا فرارأء ولو دخلت عليهم من أقطارها ‏ ثم سثلوا الفتتة لآنوها وما تلُوا بها إلا يسيرا 
[- لو اقتحم العدو عليهم المدينة وطلبوا منهم المردة إلى ار لاستجايوا لهم سرعة]». ثم تعطف 
السورة على الؤمنين وتئني عل موقفهم : «لقد كان لكم في رسول الله أسوة حسنة لمن كان يرجو اله 
واليوم الآخر وذكر الله كثيرا. من المؤمنين وجال مسدقوا ما عاهدوا الله عليه فمنهم من قضى نحبه ومنهم من 
بتعظر وما بِدُلُوا تيلبلا (الأحزاب ينذا نوه 

وبما أن يبود بني قريظة قد نقضوا الصحيفة/المعاهدة بانضامهم إلى «الأحزاب» كما 
ذكرناء فقد اتجه الرسول إليهم وحاصرهم فأصابهم خرف ش ديد وقبلوا تحكيم أحد الخيراء 
العرب من حلفائهم القدامى قحكم فيهم: «أن تقل الرجال وتقسم الأموال وتسبى الذراري 
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والتساءو. كاتوا ما بين ٠٠١‏ و*6ة رجل فنفذ الرسول الحكم فيهم #ثم إن رسول الله (ص) قسم 
أموال بتي فريظة وناءهم وأبناءهم على الملمين. . فكان تلفارس ثلانة أسهمء للقرس سهان ولقارسه سهم 
ولفراجل, من ليس له قرسء سهم)27 


خ- 

بانيزام التحالف المذكور أخذ رجال قريشش في مراجعة حساباتهم. وني هذا الصدد 
حك عمرو بن العاص» وكان يوم الخندق في صفوف قريش. أنه بعد عودته إلى مكة جع 
رجالا من قريش وقال لهم : «تعلمون والله أني آرى أمر حمد يُعْلُو الأمور علوا منكرا وإني قد رأيت. 3 
أن نلحق بالتجلشي فتكون عنده, فإن ظهر محمد على قومنا كنا عند النجامي . وإن ظهر قومنا قتحن من فد 
عرفوا فلن يأتينا متهم إلا النييه قوافقره. وذهبوا إلى التجائي يحملون المداياء غير أن هذا الأخير 
أقنع عمرو بن العاص بالإسلام ‏ فيها يمكي هذا عن نقسه_ - فعاد قاصداً رسول الله (ص) في 
المدينة والتقى في الطريق خخالد بن الوليد بن المغيرة المخزومي فسأله إلى آين فاجابه خمالد: 
+والله فد اسثقام الشم» (تبين الطريق). لقد قرر هو الآخخر الدخول في الإسلام. فذهيا معا إلى 
النبي (ص) للمدينة وأعلنا إسلامها ‏ 

والواقعم أن قشل تجالف «الأحزاب» (قريش وغطفان وبني سليم. . .) الذي كان يضم 
عشدرة. آلاف مقاتل كان انتصاراً للمسلمين لا يعدله إلا اتتصارهم يوم بدر. لقد بين لفريشس 
بعد فشل «الأحزاب» أن القضاء على محمد وأصحابه صار من شبه المستحيل. لقد أصبحت 
لهم اليوم دولة وقوتهم المادية. رجالا وأموالاء في تزايد مستمرء وسمعتهم وسط القبائل 
العربية في ارتفاع وانتشارء ونفوذهم خارج المديئة يقري يوسا بعد يوم. . . وإذن فالتجارة. 
تجارة قريش إلى الشامء ستختئق يإحكام المسلمين السيطرة ة على الطرق: وهم جادون في 
ذلك. وقد سبق للرسول (ص) قبل حصار والأحزابه يتحو تصف سئة زالشة الخاسة 
للهجرة) أن قاد غزوة على دومة الجندل: على نحو 500 ميل شهال المدينة ليعترض تجمعاً 
لقضاعة وغغان كان يقصد الحجاز. وربما كان هدفه السيطرة على خنطوط المواصلات بين 
المدينة والشام . وإذت فلم بعد المسلسون يقطعون الطريق على تجارة قريش وحسب. 
مستفيدين من موقع المديئةء بل إنجم أصبحوا قادرين كذلك على التوغل شمالاً والسيطرة 
على الطرق الأخرىء ما في ذلك تلك التي ثمر عبر العراق والتي كان أبو سفيات قد حاوك 
استعياهاء كا أشرنا قبل . وأمام هذه التطورات لم يكن أمام قريش إلا أن تراجع حساياتهاء 
خصوصاً وزعيمها أبو سفيان يتقن المج بين الحسابات التجارية والحسابات السياسية . 

أما المسلمون فقد كان طبيعياً أن يشعروا بقوتهم ويعملوا على تكثيف الضغط على 
قريش بكل الوسائلى, بما في ذلك الوسائل السلمية. وكان الوحي قد نزل عقب اتتصار 
المسلمين في بدر يوصيهم باستعيال السلاحين معاً: سلاح الخرب وسلاح السلم ووأعدرا قم 


(لا*) نمس المرجمء ج 07 صن 581. 


ما استطعتم من قوة ومن رباط الخينل. . . وان جنعوا لنلم فلجنح لها. . . » (الأنفال 5١/8‏ -51). 
بالفعل جمع الثبي (ص) في خطته بين الأمرين في صلح الحديية الذي عقده مع قريش في 
السنة الموالية : السنة السادمة للهجزة. فقد خرج قاصداً مكة «يريد زيارة البيته ٠‏ لا يريد كال 
وساق معه الحدايا: سبعين بدنة وكان التلس مبعيائة رجلة. وسمعت قريش بالخبر فأذت تستعد 
لمنعه من دخول مكةء فلما سمع بذلك قال: وويح' فريش؛ لقد أكلتهم الحرب. عاذا علبهم لو خلوا 
بني وبين ساتر العرب . فإن هم اصابوني كان الذي أراحو! وإن أظهرني الله عليهم دخلرا في الإسلام وافرين 
دإ ف يفعلر! قاتلوا ويهم قرذع9. ولا شك أن هذه كانت درسالة» إلى قريشء. ولا شك انا قد 
تلقتها. إن الاتجاه الآن ليس إلى الملا من قريش فقد انتهى أمرهم أو كادء بل الاتجاء إل 
المستقيلء إلى وسائر العربهة. فلياذا لا يتضم إلى الإسلام من بقي من قريش للعمل جيعاً 
على دخول «العرب» في الإسلام» وتحت قيادتهم؟ 

لم يكن من المننظر أن تستجيب قريش لمضمون هذه والرسالة؛ بين عشية وضحاهاء 
فالحلول الياسية تمر حوما عبر مراحل ووساطات: بدأت الوساطة أولاً. رجال من خزاعة. 
وخزاعة من اليمن وهم حلفاء تاريخيون لني عاشم, جاؤوا النبي «فكثموه وسألوه ما الذي ججاء 
به؟ فأخبرهم أنه لم يأت يريد حرباً وإنما جاء زائرأ كلبيت ومعظاً لحرسه». وهل كانت قريش تدافع عن 
شيء آخر غير «حرمة البيت»., من منظورها التجاري؟ ألا يعبى حج الملمين: ثم العرب 
جميماً عئدما يسلمون, إلى مكة ان عائدات قريش من احج والتجارة لن يناما مكروه بل 
ربما تزداد؟ خواطر لا بد أن تكون قد جالت في ذهن أب سفيان. ولكن الاستسلام بدون 
مقدمات غير ممكن. إذ لا بد من اتقاذ ماء الوجه. وهكذا كان: لقد جاء رجال خزاعة 
الوسطاء إلى مكة وخخاطيوا أهلها قائلين: «يا معشر قريش إنكم تعجلون على عمد. ان محمد ل يلت 
لقنال وإغا جاء زائراً هذا اليث». فكان مما جاء قي جواب قريش : «إن كان جاء ولا بريد فتالاً فوالة لا 
يدخلها علينا عتوة أبدأ رلا نحدّتُ بذلك عنا العرب» ومعتى ذلك أنه لا بد من المفاوضة والصلح . 

أرسلت قريش مبعوثيها وأرسل النني نان بن عفان مبعوثاً من جانبه إلى قريشء ثم 
انتدب أهل مكة وسيطاً آخخر وقالوا له : وإلتِ لت محمداً خصاجخه ولا يكون في صلحه إلا أن يرجم عنا عامه 
عذاء وكذلك كان فقد أبرم باسم قريش صلحا مع البي (ص). بمكان قريب من مكة يسمى 
والحديبية» فسمي الصلح باسمه. ينص هذا الصلح على أنه من أحب أن يدخل تي عقد غمد 


وعهده دخل فيه ومن أب أن يدل في عفد قريش وعهدهم دتمل فيه . وانك -يا محمد ترجع عنا علمك 
هذا فلا تدخخل عليتا مكةء وأنه إذا كان عام قابل خرجنا عنك فدخلتها بأصحابك فأقمث ثلاثاً مك سلاج 


الراكب؛ السيوف في الغرب؛ لا تدتملها بغيرها»" 
إنه اعتراف من قريش بمحمد (ص) وجنوح إلى التعايش السلمي ٠‏ والبقية تأي : يقوم 
التبي (ص). بعد صلح الحديبية مباشرة: بمجادرة ذات دلالة سياسيةء عبللى صعيد والقبيلة:. 
(8) نفس الرجعء كضية 
(59) نفس المرجعء اج لل ايه 


بدذا 


فبعث إلى الحبشة من يخطب له أم حببية بنت أبي سفيان» وكانت قد هاجرت إليها مع زوجها 
الذي توفي عنها هناك. ويبارك القرآن هنه البادرة بقوله تعالى: ؤعى لله أن يمل بينكم وبين 
الذين عاديتم مهم مودة. . . » (الممتحنة 4//025. وهكذا: ل«اتزوج رسول الله (ص) آم حبرية فلانثك 
عند ذلك عريكة أب سفيان واسترخيت شكيمته في العدارةة وقال عن النببيى (ص) عندما علم بالأمر: 
وذلك الفحل لا يندع انقهه'"». ثم يأتي الوحي والمسلمون في طريق عودتهم من الحديبية الى 
المدينة» فتتزل سورة الفتح تبشر النبي بقتح مكةء في المستقبل يصيغة الماضي » إشارة إلى أن 
ا مألة هي كما نقول اليوم : ومسألة وقت فقطه. 0 «إنا فحنا لك قتصاً مبيناً, ليغقر لِك 
الله ما تقدم من ذنبك وما تآخر ويتم تعمته عليك ويهديك صراطأ مستفياً. وينصرك الله تصراً عزيزاه (الفتح 
1-١‏ 


مرت ستتان بين صلح الحديية وفتح مكة كام التي خلالهم! (قي السنة السابعة للهجرة) 
ب دعمرة القضاءه» العمرة التي نص عليها الصلحء ع فأقام في مكة ثلاثة أيام ثم عاد إلى 
المديئة . وخلال الفترة نفسها جهز النبي (ص) ما لا يقل عن /31 غزوة وسرية. وباستتاء 
غَروة خيبر فإن جميع هذه الحملات كانث موجهة ضد القبائل اللبدوية, إما تأديباً ها أومن 
أجل حملها على الاسلام. أو من أجل ضيان الآمن في الطريق التسجارية من المدينة والشام. ثما 
ومع من نفوذ ذ الإسلام. أما وخييرة فكانت عبارة عن تجمع سكني صن لليهود يقع خارج 
المدينة. ويا أن علاقاتهم مع المسلمين لم تكن مستقرة ولا خالصة فقد رأى التي (ص) أن 
يعبي المشكلة معهم . حرج في الس الرابعة للهجرة إلى حصرن خيبر ففتحها واحداً بعد 
الأخر بعد حصارء فطلب أهلها من الرسول «أن يسيرهم [- ينفيهم] وآن يمقن دمادهم قفعل. وكان 
رسول الله (ص) قد حاز أموالحم كلها من جميع الخصون. قلي سمع بهم يبود قنك قد صتعرا ما صنعرا بعشوا 
إلى رسول الله (ص) يسألوته أن يسيرهم وأن يقن دماءهم ويخلوا 4 الأموال تقل . فليا نزل أهل خيير عملى 
ذلك سألوا رسول الله (ص) أن بعاملهم في الأموال [الارض] على النصف وفاليا: تحن أعلم بها منكم وأعمر 
لما [» زرعها ورعابة تخلها]ء فصالحهم رسول الله زمر) على النصفء عل نا [نحن المسلسين] إذا شنا آن 
تخرجكم أخرجناكم. قصالحه أهل دقدك: هلى عشل فلك فكانت خبيبر قينا للمسلمين وكانث فنك خالصة 
لرسول اله (ص). لاعهم [المسلمون] لم يجلبوا عليها بخيل ولا ركاب»''». ووكانت عدة الذين قسمت علبهم 
خبير من أصحفب رسول الله (ص) ألف سهم وثيانغائة سهم برجاهم وخيلهم. ثم قسم رسول الله (ص) الكتبية 
وي واد خَلْص بين قرايته وبين نسائه وبين رجال الملمين ونساء أعطاهم منهاة لكل متهم عدد معين من 
الأوساق من «قمح وشعير ور وتوى وغير ذلك؛ قسمه على فدر حاجتهمء ركانت الحاجة في بني عبد المطلب 
أكثر وخهذا أعطاعم أكثرع ”© 


وحدث في هذه الأثناء (ما بين صلح الحديبية وفتح مكة) أن اعتدت قبيلة بني بكر على 
قبيلة خزاعة. وكانت الأولى حليفة لقريش والثانية حليفة للمسلمينء وقد تم هذا التحالف 


ز40) الزغثري» الكشاف عن حقاتق الننزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل: ج 4ء ص 51 
ركع اين هشام؛ نفس المرجعء ج 5+ ليقية 
(55) نفس المرجع ؛ ج 5 ص 81 


ملا 


على هامش اجتياع الحديبية» فاستنجدت خزاعة بالسلمين بعد أن أيدت قريش حليفتها بني 
بكر. وخافت قريش أن يعتير النبي (ص) ذلك خرقاً لمعاهدة الحديبية فيهاجم مكةء فالتدبت 
أبا فيان وقد أصبح الآن صهرا للنبي - ليعتذر له باسم قريش» فجاء المديئة وقصد بيت 
ابه أمّ حبيية زوجة الني (ص) ثم انصل بسأي بكر ثم بِحُمَر وعلي يطلب التدخمل لدى 
الرسول (ص). وأخيراً رجع إلى مكة بينها أمْرَ رسول الله (ص) بالاستعداد للسير إلى مكة. 
ونا امتكمل التجهيز مضى في عشرة آلاف عن المسلمين. وعندما بدأ يقترب منها خرج للقاثه 
عمه العباس الذي لم يغادر مكة قط إلا عندما خرج مع قريش إلى بدرء قار وأقدى نفسه 
بالمال وعاد إلى تهارته بمكة دون أن يعلن عن إسلامه. خصرج العباس اذن ليلتقي 
برمول الله (ص) وجيشه في الطريق. أما زعيم قريش» أبو سفيان» فقد خرج هو الآخر إلى 
ضواحي مكة مع رققة له ويتحسسون الأخباروء وإذا به يلتقي بالعياس الذي كان عائدا على 
بغلة رسول الله (ص) في اتهاه مكة وكأنه كان معه عل موعد. ركب أيو سفيان مع العباس 
على بخلة رسول الله (ص) قاصداً النبي ليعلن له عن إسلامه ويتم ذلك بالفعل» ويقول 
العباس للني : ويا رسول الله إن أيا سفيان رجل بَُيْب هذا الفخر فاجمل له شيئاً. فال: تعم. من دخل 
دار أي سفيان قهو آمِن» ومن أغلق بابه فهو آمن. ومن دخل المسجد فهو آمن؟ . 

ثم أمر الرسول (ص) بتنظيم استعراض لحيوش المسلمين أمام أي سفيان فاخذت 
الكتائب تمر أمامه الواحدة بمد الأخرى. وعندما انتهى الاستعراض التفت أبو سفيان آلى 
العباس وقال له: «والله يا أبا الفضل لقد أصبح مُلْكُ ابن أخبك الغداة عظييأة فرد عليه العياس: «يا 
أبا سفبان: إنها النبرةه فقال أبو سفيان: «نعم اذن». ثم قال له العباس أسرع إلى قومك 
وأخيرهم بما حصل. قأسرع أبو سفيان إلى قومه بمكة «حتى إذا جاءهم صرخ باعل صونه: يا معشر 
قريش هذا محمد قد جاءكم قيها لا ميل لكم به. قمن دمل دار أبي سفيان فهو آمن. ققامت إليه هتد بتت 
عتية وكان أبوها فد فتل يوم بدر- فآ بشاربه فقالت: اتثلوا الحميت اللسم الأحمس [« السمين 
الخليظ], قُيْحَ من طليعة القوم قال أبو ويلكم لا تخرئكم هذه عن أنفسكم فإنه قد جاءكم ما لا قبل 
لكم يه. قمن دخخل دار أبي سقيان فهو آمن. قالوا: اتلك الله. وما نخني عنا دارك. قال: ومن أغلق عليه بابه 
فهو آمن» ومن دشل المسجد فهر آمن. فخرق الثامن إل تورهم وإلى المسجدة”- ودخخل النبي وجيشه 
مكة وكان ويوم الفتح» واجتمع أهل مكة حوله وخطب فيهم: هما ترون أن فاعل بككمه قالوا: 
دأخ كريم وابن أخ كريم» قال: «اذهبوا فانتم الطلقاءة. وأمر النبي بتكسير الأصتام فكسرت. ويما 
أنه منع استباحة مكة وسبي آموالماء الثيء الذي يمرم جيشه من الغيمة, فقد عمد إلى 
اقتراض مبالغ من أصحاب الأموال من تجار مكة ووزعها على الفقراء من جيشه تعويضا لهم 
عن القنيمة . 


نم بعث البي السرايا إلى ما حول مكة تدعو إلى الإسلام. وكانت قبائل هوازن 


وثقيف تحشدان الاشود غير بعيد من مكة لشن الحجوم عليها بعد أن قتحها الرسول (ص). 
وكانت هاتان القيلتان تنافان قريشا في التجارة قطمعتا في الحلول محلها. وهكذا خرج البي 


(*4) نفس المرجم .اج كع ص 7248 - 100 , 
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يجيشه. بعد أَنْ ضَمٌ إليه ألغين من القرشين «الطلقاء» يمن فيهم أبو سفيان» وعسكر يمكان 
بين مكذ والطائف يقال له نين (في السنة الثامنة للهجرة) واشتبك مع حشود هوازن 
وثقيقن ومالت الكفة لصالح هؤلاء ني أول الأمر ثم عادت لتنتهي الممركة بانتصار 
المسلمين؛ فأمر الرسول (ص) بجمع الغنائم وارجأ توزيعها إلى حين الانتهاء من تعقب 
الغارين. كانت الغئائم كثيرة: عدد كبير من النساء والذرارني وستة آلاف بعير وما لا يحصى 

من الغتم. فخير الرسول المتبزمين بين أبنائهم ونسائهم وبين أموالهم. فاختاروا الأيناء 
والناء فأطلقهم. ووزع الأموال على المهاجرين وال مسلمين الجدد دون الأنصار فكان نصيب 
الواحد أربعة من الابل وأربعين شاةء ومن كان فارماً أخذ سهم فرسه أيضاً. كل ذلك من 
الأحماس الأربعة الملخصصة للمقاتلين"". 


ولا بد من الاشارة هنا إلى بعض جوانب الضعف الي بدأت تظهر في صفوف 
المسلمين نتيسجة هذه التطورات. خخصوصاً متها كثرة الغنائم ودخول الناس في الإسلام جلة, 
ولم يكن ثمة متسع من الوقت يسمح بالإرتفاع بإسلامهم السياسي الخربي إلى مستوى إسلام 
العقيدة والايمان. من نقاط الضعف تلك ما يمكى من أنه نا فرغ رسول الله (ص) من رد سيايا 
نين إلى أهلها ركب واتيعه الناس يقولون: يا رمول الله أقسم عليتا فيثتاء الايل والغتم. حتى اللناوه لك 
شجرة فاختطفت الشسجرة عته رداءه. فقال: ردوا عل ردائي أها الناس» قوابه لو كان في عدد شجر نهامة نعما 
لفسمتها عليكم؛ ثم ما تقيتموني يخبلا ولا جبانا ولا كذابا»'”!. وعندعا وزع الرصول (ص) الغنائم 
وأعطى للملمين الحدد والمؤلفة قلوبهم» كان نصيب «عياس بن مرداس السلمي أبامي. فَخَطها 
وعاب فيها رسول الله في آبيات من الشعر ‏ قفال رسول الله (صر) أذعبوا فاقطموا عني لاتهء قزاتوه حقى 
رضي فكان ذلك قطع لساته الذي إمر به:. ثم أخحذ الرسول من الخمس المقرر لله 
والرسول. . . إلخ هدايا خص بها «أشراف العرب» من المسلمين الجدد فأعطى أبا سفيان 
مانة بعير (وقيل ثلاثاثة)ء وأعطى يزيد ابنه مائة وأعطى لمعاوية ابئه كذلك مائة وهكذا؛ قبلغ 
ما وزعه على «المؤلقة كلوبهم؛ أزيد من ألفي بعير. 

ومن ذلك أيضأ ما يحكى من أن رجلا من بني تميم يقال له ذو الخويصرة (واسمه 
حرقوص بن زهير السعدي التميمي الذي بجعله المؤرخون والمحدثون أول المخوارج؟) وقف 

على الرسول وهر يعطي النامس فقال: ويا عمد قد رايت ما صنعت في هذا اليوم. فقال الرسول (ص): 

أجل. فكيف رايث؟ فقال: لم أرك عدلت. فغقب النبي (ص) ثم كال: ريحك» إنا ل يكن العدل عدي 
قعل من يكونةء ققال عمرين الحشطاب: يا رسول الله. آلا أفتله. فقال: لاء دَعْهُ قإنه سيكون لد شيعة 
يتعمفون في الدين حنى بخرجوا منه كيا يمرج النّهُم من الرمية)20. وفي هذا الإطار يحكى أيضاً أنه: 


(؛4) الطيري. تاريخ الأمم والملوك. ج 3 ص 397 . 

(ت1) بفى المرجع. ج 1 صن 9975. والبخاري؛ صحيح الخاري. ١ج‏ في 7 (بيروت: عام 
الكتب؛ [دات.))؛ ج 4. ص 7١4‏ 

(47) الطيريء تقس المرجمء ج 1 صن 39/5. 

(29) اين هشام. السيرة التبوية. ج ؟. ص 4455 الطيري. نف نفس ارمع دج كء من هلال 
واليخاري, تفس المرجم؛ ج 4ء ص 184 
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ولا أعطى رسول اله زص) ما أعطى. من تلك العطايا في قريش وقبائل العرب» وم يكن في الأنصار شيء متهاء 
وجيد هذا المي من الأتصار قي أنتهم, حتى كثرت منهم الغالة [» الكلام الى ٠]ء‏ حتى قال قاتلهم: تقد لقي 
رسرل الله (مى) قومهء فلخل عليه سعد بن عيادة [زعيم الأنصارع فقال: يا رسول لله إن هذا الحي من 
الأتصار قد وجدوا عليك في أنفسهمء ا مستعت في هذا الف الذي أصبت, سمت في قومك وأعظيت عظلماً 
في قبائل العربء ول يكن في هذا المي من الانمار منبا ثي.. قال: أين أنت من ذاك يا سعد؟ قال يا 
رمو الله: ما أنا إلا من قومي . قال : فاجع في قرمك في هذه الحظيرةة فجمعهم وخطب ليهم 
رسول الله (ص) فذكرهم بسايقتهم وقضلهم وقال: «أوَجَذثُمٍ يا ممشر الأنصار في أنفسكم في لفاقة 
[نعيم] من الدنيا تألفت بها قومأ ليسلمرا ووكلتكم إلى إسلامكم . الا ترضون يا معشر الانصار أن ذهب 
النامى بالشاه والبعير وترجعرا برسرل الله إلى رحالكم. . . قالوا: رضينا رسول الله فيا وحظاً . ثم انصرف 
رسول الله (ص) وتمرقواو'2. وعناد الرسول إلى للدينة وسكت الآنصار راضين. ولكن «شيثا ماه 
في نفوسهم سيفصح عن نفسه بمجرد ما يعلن عن وفاة الئبي عندما ميجتمعون في سقيفة بني 
ساعدة لاختيار سعد بن عبادة زعيمهم خخليفة للنبي (ص) كبا سنرى في الفصل التالي. 


دهم 


تلك مظاهر من الضعف البشري ظهرت بناسبة غناتم حنين»» وهو شيء طبيعي تاماً 
في مجتمع لم يمر عليه بعد من الوقت ما يكفي ليمتص سلبيات الحرب. ولكل حرب سلبياتها 
حتى قي حال النصرء ولا ما يكفي نيتحول أولئك الذين أسلموا بالسيف أو بالخنوف منه إلى 
«مؤمنين صادقين» ونحقيق الاندسباج الاجتباعي والانسجام لي الرؤية بين أعضاء مشروع 
«الامة» التي كانت ما تزال في طور التكوين: : أمة والمقينقه التي يراد منها أن تتحجاوز «القبيلة؟ 
و«الغنيمة» وتعلو عليهها. ان أمة والعقيدة: التي تشكلت من «السابقين الأولين» في مكة. ثم 
من «المهاجرين والأنصاره بعد ذئك في المديئة, قد انتفخث يفعل والفتح» فعح مكة خاصةء 
فصارت تضم إضافة إلى «المثافقين» من أهل يثرب. جموعا غفيرة من المسلمين الجدد. فيهم 
المنافق وامتردد والمتبهر هذا فضلا عن «الاعراب» الذي أسلموا وم يتجاوز إسلامهم مرتبة 
الولاء السياسي السطحي . كان لا يد إن من ظهور جوانب الضعف إذ لم يمد الغزو بدافع 
«العقيدة» وحدهاء يل لقد غدا تدى كثير من الملمين الجددى ان لم نقل عند جملهم. يخضع 
لاعتبارات «القبيلة» ودالغنيمة: كيا حدث ني غزوة «الختدق» وشهدت يه سورة معد 
وشجبته وتددت به. وكيا حصل أيضاً يوم حنين كبا رأينا. 

وتان غزوة تيوك لتكون هي الأخرى مناسية تظهور جواتب الضعف اليشري بصررة 
أقوى ما حدث من قبل. إن الأمر يتعلق هذه المرةء لا بقزو داتحلي» غزو قبيلة أو قبائل أو 
فتسم مذينة أو حصار حصن.؛ يل يتعلق الأمر عذه المرة بمواججهة دولة كبرى. دوثة الروم 
البيزتطيين. ذلك أن فتح مكة لم يكن من الأحداث العادية التي كانت تجري في جزيرة 
العرب بين القبائل. بل كانت حدثاً دوليأً. فمكة كما بين قبل مركز ديفي وتجاري دولي+ 


(م؟) ابن عشلمى نفس المرجم, ج اء صن 444 *80. واليخاري» تفي للرجم. ج 4. من 5١7‏ . 


كلا 


والدعوة المحمدية لم تعد تجرد دعوة بل لقد أصيحت حولة, واذن فالطرق التججارية الدولية 
أصيحت مهددة في إحدى حطاتها الرئيسية» فكان من الطبيعي آن يأي رد فعل الروم الذين 
تهمهم مكة كمحطة تجارية ضرورية. لقد جهز عرقل جيشاً ضم إليه جموعاً من القبائل 
العربية النازلة بالشام وقلسطين يريد اقتحام المديئة والقضاء على الدولة الجديدة في المهد. 

ونا علم النني (ص) بالخبر, ولم يكن قد مضى على رجوع المسلمين من حنين سوى 
يضحة أشهرء قرر أن يأخذ المبادرة فيهاجم الروم قبل أن بهاجمود. فاستثقل النامسٌ ذلك 
وكان الوقت وقت صيفب وجتي الثار «والئاس بمبون المقام في ثيلرهم وظلالهم ويكرهون الشخوص عل 
الحال من الزمان الذي هم عليهع9. أضف إلى ذلك أن العرب كانت تخاف الروم والفرس 
وتتعجنب الاصطدام معهياء خصوصا وذكرى غزوة «مؤتة كانت ما تزال حية في النفوس: 
كان النبي قد بعث رسولا إلى هرقل فاعترضه أحد شيوخ القبائل في الشام وقتلهء فجهز 
النبي جيشا من ثلاثة آلاف للثار لهء فكان من سوء حظ المسلمين أن وجدوا هرقل ينتظرهم 
في جيش كبير فانحاز المسلمون إلى قرية مؤتة وقتل متهم عدد كبير منهم قادته الشلاثة على 
التواليء زيد بن حارئة وجعفر بن أبي طالب وعبد الله بن رواحقق ونم ينقذ البقية الباقية من 
المسلمين إلا تدبير حري قام به خبالد بن الوليد مكنهم فن الإنسحاب إلى الصحراء والرجوع 
إلى المدينة. 

كانت هذه الانتكاسة حية في النفوس عندما أمر الرسول (ص) بالاستعداد لحرب الروم 
فكان ذلك ما حمل الكثير منهم على التقاعس والتياس الاعذار للتخلف عن الخروج. ولكن 
الرسول مفى في تجهيز اميش وطلب من أصحابه «السابقين الأونين؛ المساهمة في النفقة 
عليه وكانوا قد كبوا أموالة بالغنائم والتجارة: ساهم أبو بكر بأريعة آلاف درهم» وقدم 
عمر بن الخطاب نصف أموائهء وتكفل عتان بثلث نفقة الجيش كلهء ويقال إنه أنفق ألف 
دينار (أزيد من عشرة آلاف درهم)“. ومضى الرسول (ص) عل رأس هذا الجيش الذي 
عان كثيرا في تجهيزه حتى سمي ب دجيش العسرة». ويقال إنه كان يضم ثلاثين ألف مقائل 
وعشثرة آلاف فرس. ولكنه ما إن أخذ يتقدم نحو تبوك, عل مشارف الشام. حتى بدأ 
بعض رجاله يتعلصون وينسحبون تحت تأثير ما كان يروج في صفوفهم من كلام حول صعوية 
مواجهة الروم وما تنطوي عليه العملية من خطورة. وعندما وصل النبي إلى تبوك وجد أن 
هرقل قد غادرها إلى حنص» فجاءه أهل بعض تلك التواحي وصالحوه عل الجزية: وبعث 
خمالد بن الوليد في سرية إلى يعض المناطق المجاورة فصالحوه على الجزية أيضكء ثم عاد 
الرسول (ص) إلى المديئة وكان هذا آخخر خروج له للحرب (السنة التاسعة للهجرة) . 


ولا بد لمن يريد معرفة ما عاناه الرسول (صص.) في تجهيز جيش تبوك وما حصل خلال 


(59) ابن هشام؛ نفس المرجع؛ ج 75 صن 217 
58ة) تفس المرجع .اج 6 ص كرا دء والواقدي. كتاب المقازي » اج ءا ص 447, 


(01) الواقدي. نفس المرجعء اج اد ص 3١17‏ 


ينذا 


ذلك وأثناء الرحلة من أنواع السلوك والتصرفات التي تميط اللثام عن بعض جوانب الوضعية 
التي أصبح عليها واقع تمع الدعوة/ الدوئة المديد, لا بد من الرجوع إلى سورة التوبة 
(- براءة) فقد نزلت كلها وبقال مرة واحدة ‏ عند عودة البي (ص) من تبوك إلى المدينة., 
لعضع النقط على الحروف حسب تعييرنا المعاصر. والحق أن سورة والتوبة: التي نزلت قبل 
اسنة من وفاة الرسول (ص)؛ وتفيد رواياث معشبرة أنها آخر سورة نزلت من القرآن””, قد قد 

جاءت بمثابة تقرير نقدي» قوي وشديدء عن الوضعية الداخلية في دولة الدعوة . لقد نندت 
يجوانب الضعف وأوضحت المؤوثيات. ولكن من موقف القوة والشدة لا من موقف اللين 
والضعف. ولعل مما له دلالة أنها السورة الوحيدة التي لا تبدأ ب ويسم الله الرحمان الرحيم»» 
بل دخخلت في الموضوع مباشرة. ونظراً لما في عياراتها من قوة وشدة سهاها الممسروتن بأسياء 
عديدة. يقول الزغشري : سورة التوبة' وها عدة اسياء: براءة؛ التوبة» المقشقشة, المعارة. الشردة» 
المخزية. الفاضحة, امثيرة» الحافزة, المدكلة, المدمدمة. سورة العذاب. ذلك لأن فيها الشوبة عل المؤمنين» 
وهي تقشقش من النفاق آي تبر متدء وتبعثر عن أسرار الماففين تبحث عنهاء وتثرهاء وتحقر عنها وتفضحهمء 


وننكلهمء وتشرد بهم . وتخزبهم؛ وتدمدم عليهم . وعن حذيفة رضي الله عنه: أنكم تسموتمها سورة الثوبة وإثما 
هي سورة العذاب والله ما تركت أحداً إلا نات مشه. فإن قلث: هلا صدرت بآية السمية [- يسم الله 


الرحان الرحيم] كيا في سائر الور؟ سيل أبن عيينة رضي الله عنه فقال: اسم الله سلام وأمان فلا يكتب في 
الَيْذ .  .‏ والمحاريةو9©, وفيا يل عرض تققرات هذه السورة ‏ 

تبدأ سورة التوية بالإعلان عن نقض والغاء ما كان الرسول (ص) قد أبرمه من 
معاهدات صلح وعدم اعتداء مع الثركين. وقنحهم أربعة اشهر كآخخر أجل لإعلان 
إسلامهم أو وضع أنفسهم في موقع العدو ‏ باسضتاء أونئك الذين أبرمت معهم معاهدة لمدة 
معينة ولم يتقضوهماء غهؤلاء يمهلون حتى تجهي تلك الملة» وهم أهل الحديبية. ثم تذكر 
السورة المسلمين بان المشركين لم يلقوا السلاح بعدء وأنهم سيواصلون مماربتهم والتآمر 
ضدهم. مما يجعل المعركة قائمة ويفسح المجال للاختار والامتحان فيتبين الؤمنون الصادقون 
هن غيرهم . . وتنتقل السورة بعد ذنك إلى أولئك الذين من ال ملمين اللعدد - يشفعون 
لأنفسهم بكونهم قد عملوا قبل الإسلام على عيارة ا مسجد الحرام وسقاية الحجاج فين أن 
عبارة المسجد الحرام في حال الكفر ليست بشيء وأن سقاية الاج لا يمكن أن تعدل ونساوي 
الايمان بالله واليوم الآخرء إن ذلك يعني أن «مآثر» الجاهلية لا 5 لما في الإسلامء وبالتالي 
فمراتب الناس وتراتبهم الاجتماعي يجب أن يتغير ليصبح مبنياً على والسابقة قي الإسلام» . 
وهكذا تؤكد السورة م الذين آمنوا قبل الهجرة وعانوا من اضطهاد قريش» ثم هاجروا 
تاركين أمواقم وديارهم ثم جاهدوا بأمراهم وأنفسهمء هؤلاء لا يكن أن يكونوا على درجة 
مواء مع غيرهم من الذين أسلموا بعد فتح مكة: أولئك «قطعواه مع الآباء والأبناء والأموال 
والأزواج» وهؤلاء لم يفعلوا. بل اتخذوا من أولثك أولياء لمم من دون الله فكيف يستوون؟ 

(27) السيوطي» الإتقان ني علوم القسرآن. ص 1١‏ لالم؛ البخاري. صحيم البخاري» ج ٠١3‏ 
ص 17# ., والزغئريء الكشاف عن حقاتق التتزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» ج لام "7لا 

(08) الزمشريء نه نفس المرجم» اج 1+ لفن 


يننا 


وإذا كان تعداد الجيش قد ازداد بالمسلصين الجدد فإن الكثرة ليست هي التي تأتي بالنصرء 
فلقد كان النصر حليف المسلمين يوم كانوا قلة من المؤمنين الصادقين» وكادت تلحق بهم 
| الفزعة في وحنين: رغم كثرة علدهم. 
ثم ترد السورة على أولتك الذين كانوا بشتكون من كون «القطيعة» مع المشركين وما 
تقتضيه من منعهم من الحج سيترتب عنها نقصان عائدات الحج عنهم ما يؤدي بهم إلى 
الفقر. ترد على هؤلاء بتوجيه أنظارهم إلى قتال المشركين من أهل الكتاب (الذين قالوا عزير 
ابن الله وهم اليهودء أو المسيح ابن الله وهم النصارى) حتى يدفعوا الجزية عن يد وهم 
صاغرون. والجزية في هذه الخالة ستعوض عائدات اللتج. وهنا تحذر السورة من أكل أموال 
الئاس بالياطل. ومن كنز الذهب والفضة. ومن الاعراض عن الانفاق في سسبيل الله (لتجهيز 
ايوش خاصة). ثم تحدد الأشهر ارم وتحرم والنسيء». أي التمدييد في هذه الأشهر 
بتأخيرها أو الزيادة فيهاء لتخلص بعد ذلك إلى نوع صسريح وعنيف من «المكاشفة» واللوم 
والعتاب ثما يعطينا صورة واضحة عن «الوضعية الداخلية» في دولة الدعرة يومئذ. وفيها يلي 
١‏ - تبدأ الآية الثامنة والثلاثون الحديث عبا حصل من تقاعس وتهرب ححين الاستعداد 
لغزوة تبوك بلهجة عنيقة فيها تقريع وتوعد «زبا ايها الذين آمنوا ما لكم إذا يل لكم انفروا في سيل 
الله اللقلتم إلى الأرضسء أرضيتم بالحياة الدتيا من الآخرة؟ ف متاع المياة الدنيا في الآخرة إلا قلمل» إل قروا 
يمذبكم عذايا ألييا ويستبدل قوم خبركم ولا نضروه شيئا ولله هل كل شيء قدير» (التوبة ام 
وتخاطب السورة المتثاقلين المتقاعسين قتذكرهم بأن الله نصر نيه حين كان ثاني اثنين حين 
الحجرة ؤإلاً تتصروه فقد نصره لله إذ أخريةٌ انين كفروا ثاتي اثنين إذ هما في القار إذ يقول لصاحيه لا رن 
إن الله معناء قأنزل الله سكيتم هليه وأيده جدود لم ثروها وجعل كلسة الذين كفروا السغلى وكلمة الله هي 
العليا والله عزيز حكيم» ثم يستحثهم على الخروج مع النبي لقتال المشركين والمتريصين بالدولة 
الججديدة: «اتفروا خفافاً وثقالاً وجامدوا يلموالكم وأنفكم في سبيل الله ذلكم خيرٌ لكم إن كسم 
تعلمون» (1 .)1١-‏ 
- وتنتقل السورة إلى المتقاعسين من أصحاب الأموال الذين تحركهم «الغنيمة» أكثر ما 
يحركهم شيء آخبر فتقول عتهم مخاطبة النبي : «لو كان عرضاً قرييأ [غنيمة سهلة] وسْفْرا قاصدا [لا 
مشفة فيه] لاتبمُول. ولكن يمدت عليهم الشقة. وميحلفون بالله: لو استطمنا لخرجنا معكم ء يهلكون أنضهم 
بالحلف على الكذب] ولله يعلم انهم لكاذهون». ويتوجه الخطاب إلى النبي ويماتبه على ان أذِن 
بالقعود لمن استأذنوه في ذلك مُذْلِينَ بأعذار واهية: جهفا الله عنك. ِل لَتيْتَ لهم حتى يتبين لك الذين 
مدقو! وتعلم الكاذيين. لا يتأتنك الذبين يؤمنون بالله واليوم الآخر أن يجاهدوا بأمواهم وأنفسهم والله عليم 
بافقين. إفا يستاذنك الذين لا يؤمتون بالله واليوم الآخر وارتابت قلويهم لهم في ريبهم يترددون. ولسو أرادو؟ 
الخروج لأعَدْا له عدةء ولكن كرء لله اتبمائهم فبّطهم. وقيل اقعدرا مح القاعدين. لي خرجوا نيكم ما 
زادوكم إلا عبالاً إفسلداً وتشكيكاً] ولآوْضَعُوا علالكم [مشوا بينكم بالشميمة] يخونكم الفنة وفيكم سامون 
لهم ولله علمم بالظللين. تقد ايتغوا الفنحة من قبل [ني غزوة أشيد. حين انسحبوا من العركة وتسبيوا في المزيمة] 
وقلبوا لك الأمور [َمْشوك في نصائهم) حتى جاه 4ل [النصر] وظهر أمر لله رهم كارهون4 . وتشير 
السورة إلى أحد كبار المْموْلِين من أهل المدينة. وهو الجبد بن قيس الذي اعتذر للبي عن 
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الخروج إلى غزو الروم بدعوى أن الانصار يعلمون أنه مغرم بالنساءء ولذلك فهو ياف أن 
يفحن إذا رأى نساء بتي الأصفره آي بنات الرومء فتقول في شأنه: «ومنهم من يقول اللن لي 
[بالقعود] ولا تفتني : إلا في القتنة مسقطوا [بتخلقهم عن الحدروج] وأن جهنم لمحيطة بالكافرين. ان تمك 
احميلة تسْوْهُم [إذا انتصرت وغنمت] وإن نُصِبَك مصببةٌ يقولوا قد أخذنا أَمْرنًا من قبل [تحلينا باليقظة والحدخر 
قلم نخرج] ويتولوا وهم فرحون. قل لن يصيبتا إلا ما كتب اله لنا هو مولانا وعبل الله فليتوكل المؤمنون. قل 
هل تَريْصُون بنا [تنتظرون لنا) إلا إحدى الحستيين [النصر والغنيمة أو الموت والشهادة] وتحن نتربص يكم أن 
يصيكم الله بعذاب من عند أو يأيديناء قتريُصوا إنا معكم متربصون. قل انفقوا طوعاً أو كرها لن يتنبل 
مِنْكُمٍ إنكم كسم قوماً فاسقين. 0 إنما يريد الله ليعذيهم بها ني الحياة الدنيسا 
وتزهق أنفهم وهم كافرون» (45 - 

- وتعرضص السورة للباعة كاتوا ينتقدون الكيفية التي ورّع بها النبي الغنائم. وقيل هم 
المؤلفة قلوبهم» وقيل هو ذو الخويصرة التميمي الذي سبقت الإشارة إليهء وقيل هم جماعة 
من المنافقين قال بعضهم : دآلا نرون إلى صاحبكم إنما يقسم صدفاتكم في رعاة الغنم وهر يزعم انه 
بعدل»: يقول تعالى: «ومنهم من يلمزك في المدقات فإن أعطوا متها رضوا وإن لم يعطوا منبا إذا هم 
يسخطون. ولو أنهم رضوا ما آناهم الله ورسوله [ولو كان قليلا] وقالوا حسيما اله ميؤتينا الله من س 
ورسوله [في مناسية أخرى] إنا إلى الله راقبون». وبهذه المناسبة تنزل الآية التي تحدد هوية المستحقين 
للمدقات (الزكاة): «إنا الصدقات للفثراء والماكين والماملين غليها والؤلقة قلوبهم وفي الرقاب 
والغارمين وني سبيل الله وابن السيل. فريضة من اله والله عليم حكيم» (رة  .)١١‏ 


؛ - وتفضمح السورة سلوك جماعة أخرى كانوا يقولون إن النبي (ص) يسمع لأي كان: 
«ومتهم الذين يؤئون النني ويقولون هودن قل أن خير لكم. يؤمن بالله ويؤمن للمؤمنين [يصدقهم] 
ورحمة للدين أمنوا منكمء والسنين يؤذون رمول الله هم عذاب أليم [. . . ] يخذر المنافقون أن تدرّل عليهم 
سورة تتبثهم بما في قلوهمء قل استهزئو أن الله مخرج ما تحدرون. ولئن مألتهم لبقولن إنما كنا تخوض 
ونلمب, قل ٠ل‏ أباقه واياته ورسوله كنتم تستهزئوت». ويروى أنه ويبنها رسول الله (ص) يسبر في غزوة تسوك 
وركب من المناققين يسيروت بين يديه 0 : انظروا إلى هذا الرجلء يريد أن يفتح قصور الشام وحصونه. 
عيهات هبهاث» فلن! وقف النبي لتوبيخهم على ما صدر منهم أنكروا وقالوا إنا كا «ني ثيء ما 
ينوفس فيه الركب ليقصر ينع عل يعقن السقرء مرجت الورة ودة عليهم : «لا نعتذرواء قد كقرتم بعد 
ايمانكيم. وإن نعف عن طائقة متكم [تابرا وكفوا عن استهزائهم] تعلبُ طائفة بأنهم كانوا جرسين» (مصرين 
على النفاق). وبعد أن تعرص السورة لسلوك النافقين في جميع العصور وتمدح المؤمنين تخلص 
إلى القول: يا أيها النبي جاهد الكفار والمتافقين وأغلظ علبهم ومأواهم جهنم وبئس الصير. يحلفون يله 
ما قانوا ولقد قالوا كلمة الكفر وكفروا بعد إسلامهم وهموا جما لم يتالوا [وهو الغتتك يرسول الله عند رجوعه من 
نبوكء إذ تأمر جماعة متهم عل أن يدفعوه عن راحلعه لبلا إلى الوادي . وبداوا في تتفيذ المؤامرة ضير أن بحضص 
الصحابة عمل رأسهم عبارء أنفقوا الموقف] وما نقموا إل أن أغتاهم الله ورسوله من فقضله زيما أعطاهم من 
الخنائم» وإلا فليس لديهم شيء آخر ينقمونه عليه)] فإن يتوبوا يك خيرا لهم وإن يتونوا يعذبيم الله عذاباً الب 
قي الدنها والآخرة وما هم ني الأرض عن ولي ولا تصير» .7١(‏ . . 07/4 . 


ه ‏ وتعرض الورة لطائفة أخرى من أثرياء «القئيمة: الذين بخلرا عن الانفاق على 
جيش تبوك واستهزاأوا من الصحاية الذين انفقوا بسخاء: «ومهم من عاهد الل لَئِنَ آثانا من فضله 
لَتَصدقَنْ ولتكوننٌ من الصاللين. غلما آناهم عن فضله بخلوا به وتولو؛ وهم معرضون. تاعقبهم نقاقاً في 


يننا 


قلوبهم إلى يوم ولقونه بما أخلفوا الله ما وعدوه وبا كأنوا يكنيون [. . .] الذين يلمزون الموج من المؤمنجن 
في الصدقات والذين لا يجدون إلا جهدهم ليسخرون منبم سجر الله هنهم وهم هذاب أليم . استغفر لمم أو لا 
تستغقر لهم أن تستفر هم سبعين مرة فلن يغفر الله لحمء ذلك يأنهم كفروا بالله ورسوله؛ ولله لا يبني "قوم 
الفاسقين# (ولا. . . ١4)ء‏ 

5 - وتتتقل السورة إلى الذين اعتذروا عن الخروج إلى تبوك بندعوي شدة الحرء في حمين 
أعم إغا قعلوا ذلك حرصاً عل أموالهم وجني ثارهم : فرح الخلفون مقميعم لات رسول الله 
وكرهوا أن يجاهدو! بلعواهم وأنقسهم في سيل الله وقائوا لا تغروا في الحرء قل نار جهثم أشد حرأ لو كانوا 
بفقهون . [- . .] فإن رَجْعَكَ لله إلى طائفة منهم قاستأتنوك المخسروج فقل لن لخرجوا معي أبداً ولن تقالوا 
معي عدوا إنكم رضيتم بالقعود أول مرة فاقعدوا مع القالفين . ولا نْضَل على أحدٍ منهم مات أبدأ ولا تقم 
عل قبره إنهم كفروا بلله ورسوله وماتوا وهم فاسقُون . ولا تعجبك أموالهم وأولادهم إنما بريد الله أن يمذيهم 
بها في الدنيا وتزهي أنفهم وهم كافرون. . وإذا أنزنت سورة أن آمنوا لله وجاهدوا مع رسوله استأئنك أولر 
الطول [أصحاب الال] منهم رقالوا ذرنا نَكُنْ مع القاعدين»  -81(‏ كم 

وهناك طائفة أخرى اعدذرت عن الخروج إلى تبوك وهم «الأعراب». والمقصود بهم 
هنا القبائل البدوية القوية مثل قبائل أمد وغطفان. لا القبائل الفقيرة كبا سيتبين من السياق: 
«وجاء الْمَذّرُونِ من الأعراب ليؤفن همء وقمد الذين كذبوا الل ورسوله سيصيب الذين كضروا منهم عذاب 
أليم». أما الضعقاء اء متهم وهم قبائل مزينة وجهينة وينو عذرة فلا شيء عليهم : ولى على 
الضمفاء ولا على المرضى ولا على ؛لذين لا يهدون ما ينفقون حرج إذا تصمحوا ف ورسولهء مآ على المحسدين 
من سيبل [لؤاخنتهم] والله غضور رحيم. ولا على الذين إذا ما انوك تتحملهم [بطليون متك الدواب التي 
تغلهم] قُلْتَ لا أجد ما أحلكم عليهء تولوا وأميْهم تفيض من الدمع حرّنا أل يدوا ما بتققون. إفاليل 
[والنوم] على الذين يستأذنونك وهم أغنياء, رضوا يأن يكونوا مبع الخوالف [التساء والصبيان] وطبع الله على 
قلوهم فهم لا يعلمون . يمتفرون إليكم إذا رجتم إليهم + ؛ قل لا تنظ روا من ؤمن لكم [لن تصدفكم] قل 
ينا اله من أخباركم» . وسيرى الله مملكم ورسواله ثم تَردُون إلى عام القيب والشهادة فينيؤكم يما كتم 
تعملون [. . . ] الأهراب أشد كقراً وتقافاً وأجدر آلا يعلموا جدود ما نول الله على رسوله والله عليم حكيم . 
ومن الأعراب من يتضذ ما يتفي مغرماً [يعتبر ما يعطي من زكاة وصدقات يثابة اتلوات . وهم أسد وغطفان 
وميم] ويتريص يكم الدوائر [يتظرون أن يصيكم مكروه فينقضوا عليكم وذلك ما حدث نعلا كيا مرك 
في الفصل التاليء إذ ما أن شاعء بعد سنة فقطء عرض النبي (مى) ححتى ارتدت الغبائل المذكررة] هليهم دائرة 
امم 1 ال مياد به لجا عا جا ود 


ال بخضحهم لم فق لقثم رقو ل حاب مقي و2 عاءء. 1 30 

4 - ثم تعرض الورة للطائفة أخرى تخلفوا عن الكتزوج إل تيزل ول يووا لفون 
الكاذبة. ولا عاد النبي (ص) ندموا فأوثقوا أنفهم في سواري المسجد وحلفوا آلا يحلهم إلا 
النبي (ص.) فحلهم وأخبذ ثلث أموالهم وفيهم نزلت الآيات التالية: «وآخرون اعترفوا بذنوبهم 
[بعدم الخروج] خلطوا عملا صالماً وآخر سيكا عى الله أن يدوب عليهم إن لله فقور رحيم. حبذ من أمواهم 
صدقة نطهرهم وتزكيهم ببا وَصَلُّ عليهم: إن صلواتك سكن لهم والله سميع عليم» 1١7(‏ ل 187). 


1 اكاك لوده خن جا لكا الجاع الي إل رابع لا نان 


لفف 


يتوب عايهم ولله عليم حكيم» ثم قرر النبي في شأنهم أن يبجرهم الناس فبقوا خمسين ليلة لا 
يكلمهم أحد ثم تابوا قنزلت آية بتوبتهم. (انظر لاحقا . 


٠‏ - ثم تقل السورة إلى الكشف عن مؤامرة دبرها راهب شارك في القنال مع المشركين 
يوم أنحد وتحدى النبي وقال له: ل أججد قوماً يقاتلونك إلا قانلتك معهم. غلم يزل يقائله إلى 
يوم حنين» فلما أنهزمت هوازن خرج هارياً إلى الشام وأرسل إلى «المنافقين» أن استعدوا بما 
استطعتم من قوة وسلاج فإفيه ذاعب إلى قيصر وآت بجنود لأخرج حمدا وأصحابه من 
المذينة؛ فبنى أصحابه مسجداً بجاتب مسجد قباء وقالوا ثلنبي إننا بنيناه لذي العلة والحاجة 
والليلة المطرة» وهم إنما أرادوا أن يكون مركزاً لتجميع أتصارهم انتظاراً لمجي الروم 
والاتقفاض على السلمين. فليا عاد النبي (ص) من تيوك وعلم بحقيقة الأمر أمر أصحابه 
هدم ذلك المسجدء وإلى هؤلاء ومسجدهم تشير الورة : ؤوالذين الملوا مسجداً ضيراراً وكفراً 
وتفريقأ بون الؤمنون إينافوت ببه مسجد قُباء] وإرصاداً لمن حارب الله ورسوله من قبل [اننظاراً للراهب 
المذكور] وَيَلفُنٌ إن أردنا إل المسنى واف يشهد أنهم لكائبون» 0987 

١‏ وبعد فضح ثلك الطوائف والجياعمات من أصحاب الأموال والأعراب والمنافقين 
والمتامرين تنتقل السورة إلى الثناء عمل المؤمنين الصادقين الذين استجابوا بالاص ذلبي في 
دعوته للخروج إلى تبوك؛ ثم تعود السورة لتعائب النبي ويعض الصحاية لكونهم أرادوا أن 
يستغفروا لآباتهم وقد ماتوا على الشرك : : وما كان للنبي والذين آمنوا أن يستغضروا للمشركين وى 
كاتوا أولي قرى من بعد ما تيين لهم أنهم أصتحاب المحم زوكان بعض الصتحمابة يحون باستنفار ابراهيم 
لابيه الذي كان مشركاء ويأتي البواب:] وما كان ؛ستغفار أيراهيم لأبيه إلا من موعدة وعدها إياه [تججرد وعد] 
فليا نيين له أنه عدو ثه تير منه بن مبراهيم لاواه رحيم » وتعود السورة إلى ظروف التعبئة من أجل 
الخروج إلى تبوك وإلى ظروف هذه الغزوة فتشير إلى الثلاثة الذين تخلفوا في المدينة فأمر النبي 
بمقاطعتهم (أنظر رقم 8) وتعلن فبول توبتهم: (وصل الثلائة انين لّوا حتى هنا ضاقت هليهم 
الأرض بما رحيت [بسبب المقاطمة] وضاقت عليهم أتفهم وظتوا أن لا منج من الله إلا إلبه ثم تغب عليهم 
ليتويواء إن لله هو التواب الرحيم» .)١18 . . .١1١١(‏ ثم تتوجه السورة إلي المؤمنين جميعا 
وتطلب متهم أن يكوتوا مع الصادقين» من للهاجرين والأتصارء وتخاطب أهل المدينة ومن 
حوهم من الأعراب لتحثهم على الامتثال للرسول (ص) وعدم التخلف عن الخروج معه 
للقتال. ثم تؤكد السورة ة بجدداً ضرورة التعامل بالشدة مع الكفار وا لخروج لقتاهم الأقرب 
غالقرب, (319... 20007 

117 - وتاقي خاتقة السورة كالتتيجة والخلاصة لكل ها سيق : «لقد جلدكم رسول من أتفكم 
مزيز عليه ما عَم [صعب عليد ما تعانونه من مشاق] حريصس عليكم, بللؤمتين رؤوف رحيم. فإن تولر؛ فقل 
حسيي الله لا إله إلا هو هليه توكنت وهو رب العرش المظيم» (1748 - 4114. وروي أن هذا آخر 
ها نزل من القرآن"”. 

(04) تقس الموسيع. جع ل مي 775 وجبلال الفين محمد أخذ لعل وجلال الدين عبد الرحين بن أي 
بكر السيرطي" تفسير الجملائين. مس 774 . هذا وقد اعتمدنا اتير رالتعليق على هذين التقيرين وعلي سيرة 
ابن هشام . 

ينذا 


وبعد فيقول إين اسحاق ووكاتت براءة تسمى في زمان النبي (ص) وبعفه: المبعثرةء لا كشفت من 
سرائر الناس2*6. والواقع أنه عن وراء «سرائر الناس» تلك يلمس الباحث عن قرب حقيقة 
الوضعية التى سيترك الي (ص) عليها هذه الدولة الجديدة. لقد رج الرسول إل توك 5 
رجب من السنة التاسعة وعاد منها إلى المدينة في رمضان من نفس الستة. وبعد شهرين بعث 
أبا بكر أميراً على اللحج » ونزلت سورة براءة فألحق به علي بن أبي طالب ليقرأ على الناس في 
الحج يوم التحر يق القسم الأول من السورة وهو المتعلق بنقض العاهدات مع الشركين؛. 
وني العام التاليي حج الرسول «حجة الوداعه وعاد إلى المدينة وتولي يه ؟ ربيع الأول من 
السنة الحادية عشرة للهجرة. ترى ماذا حدث في هذه الفترة الفاصلة بين غروة تبوك ووفاة 
النبي ١‏ قترة سنة ونصف,. 

كان أبرز حدث في السنة الناسعة بعد عودة البي من غزوة تبوك هو إسلام ثقيف 
ومبايعتها للنبي بعد أن كان قد تركها وشأنها بعد حصارها مدة. وهكذا انضمت ثقيف إلى 
قريش حليقتهاء وبذلك تأكد انتصار ابي على مكة والطائف. وكان من نتيجة ذلك أن 
أخذت القبائل العربية الآخرى التي كانت تراقب الوضع باهتيام» في إرسال وقود عتها إلى 
المدينة لتهنئة النبي بالنصر وإعلان دخرها في الإسلام. وقد سميت هذه السنة؛ السنة 
الناسعة. ب وسنة الوفوده. وقد تتابعت الوقود في الستة العاشرة حتى أصبحت ابلزيرة العربية 
تدين كلها بالولاء للرسول (ص)»ء وقد عين عماله في المناطق والقبائل: من اليمن جنوباً إلى 
مشارف الشام شمالاً وحدود العراق شرقاً. غير أن الشيء الذي يجب أن لا يغرب عن البال 
هو أن إسلام القبائل. كإسلام الأعراب عموماً وإسلام من أطلق عليهم إسم «المناتقين» في 
المدينة وإسلام من أسلم من قريش يوم فتح:مكة, وهم «الطلقاء». وإملام ثقيف بعد 
ذلك كل ذلك كان في الجملة إسلاماً سياسياً أكثر منه إسلاماً عقائفياً. لقد كان من قبيل 
ذلك الولاء الذي اعتادت القبائل العزبية في الجاهلية أن تمنحه لزعيم القبيلة التي تنتصر في 
غزواتها و«تدوخ البلاد» ودتملك:. وكان عنوان هذا الولاء هو دقع «الإثاوة» والامتناع عن 
مالقة المخصوم والأعداء؛ وني الغالب كان هذا الرلاء بنتهي بموت ٠‏ الزعيم الذي كان الولاء 
له . وهذا ما حصل فعلا مع دولة الدعوة المحمدي : فها أَنْ سمعت القيائل بمرض 
البي (ص) حتى بدأت ترتد وانطلق الكهان يدعون النبوة ويتزعمون الشورة. لقد رأوا كيف 
أن النبوة قد أدت إلى «ظهوره» محمد وقريش عل العرب جميعاً فقاموا يقلدون هذا التموذج: 
قباتل تاتف حول كاهن أو ساحر يدعي ماك جعات ل روج رية الإتختامن مل 
قريش ودملك هًا. إنها «الردة التي ستنتشر في اهشيم بمجرد مرض الرسول. مرض 
وفاته. ربما يلفت النظر أن القبائل كلها قد 0 (خاصة وعامة), ما عدا قريشاً وثقيقاً وما 
القبيلتان اللتان كانتا الخصم اللدود للذعوة المحمدية. لم ترتد هاتان ان لأن دولة 
الدعوة المحمدية كانت قد أخذت تتطور في الإتباء الذي يجعل متها دولة قريش. ذلياذا هذا 
التحول. وما همي الاإسس التي قام عليها؟ ذلك ما منشرحه في الفصول التالية. 


زهه) ابن عشامء السيرة التبوية. ج ؟اء ص 5014, 
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يظهر من مختلف الروايات التي تتحدث عن الكيفية التي الج بها الصحابة مسألة 
خلاقة النبي (ص) أن وفاته كانت مفاجئة لهم من جهة. وأئه لم يعين من يخلفه في قيادة 
السلمين من جهة أخرى. أما المفاجأة فتبدو واضحة في موقف الصحابة الذين لم يصدقوا خبر 
وفاة النبي وعلى رأسهم عمر بن الخطاب هذا فضلا عن أن مرض وفاته لم يدم نزي 
بضعة أيامء وأنه كان قبلها قد جهز جيشاً بقيادة أسامة بن زيد بن حارثة للقيام بحملة على 
مشارف الشام وتخوم فلسطينء وكان من بين الصحابة الذين كان قد انتدبهم الرسول مع هذا 
اخيش أبو بكر وعمر. غامر الجيش المدينة فعالاء ولكن عندما سمعوا يخير مرض النبي . 
وهم في ضواحيهاء تريثوا حتى ينجلي الآمر. وأما كون النبي لم يعين أحدأ يخلفه بعد وفاته 
فواضح من اختلاف الصحابة» مهاجرين وأنصاراً حول تعيين الخليفة من بعده: لقد بادر 
الأنصار إلى الاجتاع بهدف تعيين:واحد منهم, ولا سمع أبو بكر وعمر بذلك التحقا بهم ودار 
نقاش وجدال انتهى بمبايعة أبي بكر. هذا بينها كان علي بن أبي طالب وبعض الماشميين 
وأفراد من الصحابة والمستضعفين» القدامى منشغلين يتجهيز جثان التبي (ص) ينتظرون. 

واذن فلقد ترك أمر تعيبن خليفة للنبي (ص) إلى اختيار الصحابة. وكان ذلك أول 
مشكلة سياسية ‏ داخلية ‏ واجهتهمء فكيف حموا فيها؟ 

إن الأحداث الياسية الكبيرة من حجم ثعيين من يخلف النبي لا تفصل فيها ‏ عادة- 
إرادة الناس ورغباتهم وحدهء بل إن الظروف الموضوعية التي تكتنف الحسادث هي التي 


(1) أب جعغر محمد بن جربر الطبري» تاريخ الأمم واقلوك. ط 1. هاج (بيروت: دار الكتب العلمية» 
ا ل ين 
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تملي. في الغالب؛ نوع الاختيار وطريقته. وإذا نحن أخخذنا بعين الاعتبار طبيعة الوضعية التي 
كانت عليها دولة الدعوة عند وفاة الرسول (ص) سهل علينا ان نقرر بأن ما حدث هر ما كان 
يمكن أن يحدث. وهذا لين انطلاقاً من أن وليس في الامكان أبدع مما كان» بل انطلاقاً من 
أن الحل السياسي لقضية من القضايا هو في الغالب محصلة لمختلف العوامل الفاعلة فيها. 

ومن هنا يأتي الل السياسي دوماً في صورة حل وسط. 


لقد استعرضنا في الفقرة الآخيرة من الفصل السابق الوضعية الداخلية التي كانت عليها 
دولة الدعوةء الدولة الفتية التي لم يكن قد مر عليها ما يكفي من الرقت ليحصل الاندماج 
بين عناصر المجتمع الذي قامت عليه : فإضافة إلى «السابقين الأولينه من المهاجرين والأنصار 
كان هناك «المنافقون» والأعراب وأعداد كبيرة من المسلمين اللجدد. ٠‏ مسلمي الفتح . ومنهم 
المؤلفة 'قلوبيم. وكان من القبائل من ارتد وكان منها من ينتظر» يقدم رج ويؤخر أخرى. 
ول يكن هذا التوع من القلق في بنيات الدولة. والراجع إلى ضعف «الايمان»: وهو يوازي ما 
عير نحن عله اليوم بضعف الشعور بالمواطنة. هو وحذه الذي كان يبدد كيان الدولة الفتيةء 
بل كان هناك أيضا الثراتبٍ الذي أحدثه دخول «الغنيمة» كمنصر في ذلك الكيان : إن صف 
«املتضعفين» بقي موجوداًء والذين اغتنوا ب «الغنيمة» أو بالتجارة أو هما معأء لم يكوئوا 
قليلين, ٠.‏ متهم مؤمنون صادقون ومخهم آخرون غيرهم. وقبل ذلك وبعده كان الاختلاف 
والتنوع الراجصين إلى «القبيلة؛ حي قاليا: فالتنافس بين الاوس والمنزرج داخل صنف 
الأنصار يعبر عن نفسه عند ادنى عناسية. وشعور الأنصار ككل ب وشيءه فقي نفوسهم إزاء 
المهاجرين شعور كشف عن نفسه مراراً زمن البي نفسهء كما أشرنا إلى ذلك في القصل 
السابق. أما في صفوف المهاجرين فلم يكن «مقعول القبيلة» قد صفي بصورة كاملة بل كان 
في حال كمون. وبالتالي كان لابد أن يعبر عن نقه عند أقل تنبيه أو استثارة. وقد صار هذا 
واقعاً طلموساً بعد فتح عكة ودخول قريش لي الإسلام مرة واحدةء ويكيفية جماعية؛ تحمل 
معها بقايا من وحمية الجاهلية». 


وإلى جاتب هذه الوضعية الداخلية القلقة كانت هناك ظروف «خارجية» تبعث على 
قلق أكبر. ذلك أنه بعد رجوع النبي (ص) من حجة الوداع؛ السئة العاشرة. أصيب بوعكة 
صحية نتيجة أتعاب السفر. وما أن شاع الخير حتى انطلقت حركات تمردية في والأطراف», 
يتزعمها رجال ادعوا التبوة قسارت وراءهم قبائلهم والقبائل المتحالفة معها معلنة رفضها 
للطة «قريش». وحكومتها: قام الآسود العسي باليمن ولدّعى النبوة وأعلن الثورة فغلب 
«عل ما بين مفازة حضرموت إلى الطائف إل البحرين والاحساء إلى عدن واستطار أمره كالحريق ا فشمل 
التصف الجتوبي من خط الطائفب» قريباً من مكة غرباً. إلى الاحسا 'حساء شرق فكب 
النبي (ص) إلى من يقبي من المسلمين باليمن يطلب منهم جعل حد لمياة الأسود العنسبي امأ 
مصامدة أو غيلة» فتمكنوا من اغتياله ليلة وقاة البي (ص). ولم يكن الأسود العسي المتمرد 
الوحيد. بل لقد ادعى النبوة كذلك ميلمة الحتفي, وكان قد جاء إلى النبي مع وقد بتي 
حنيفة عام الوقود. ولما رجع إلى بلاده الييامة زعم أن النبي (ص)قد أشركه معه في البوة» 


الول 


فتبعه قومه بو حنيفة وأمروه عليهم . وارتد كذلك طليحة الأسدي فتبعته جموع كبيرة من 
قبائل أسد وغطفان وطيء وغيرهاء أي القطاع الشالي الشرفي خط مكة/ المديئقء وكانت 
وجهتهم المدينة بقتصد احتلالها"». واستفحل أمر «الردة» بمجرد ما شاع خير وفاة النبي (ص) 
فعمت يلاد العرب #وكفرت الأرض وتضرمت وارتدت من كل قبيلة علمة [من الناس] أو خاصة إلا قريشاً 
وثقيفاو29, 
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وأمام هذه الوضعية القلقة اللحرجةٍ في المركز كيا في الأطراف» يبدو أن اختيار أبي بكر 
خليفة للنبي (ص) كان تدبيراً موفقاً ققاماً. فمن جهة لم يكن هناك من ينافس مكانته على 
راس «صحابة رسول الله»ء إذ كان أول من أسلم عن الرجال وبمثابة «مستشار أول1© 
للرسول (ص). ومن جهة أخرى كانت مقدراته الشخصيةء معرفته باحوال العرب ونصيرته 
السياسية ولباقته إلى جانب قوة عزيمته, تممله أهل للرئاسة . أضف إلى ذلك أنه من قبيلة تيم 
الصغيرة التي لم تكن في الستوى الذي يجعل القبائل الأخرى تنفس منها أو تاف من 
استبدادها. واذن فجميع المعطيات الموضوعية والملايسات السياسية كانت تجعل من أبي بكر 
المرشح الأول لخلاقة التببي (ص) . 

وها يبمنا هنا ليس هذه المعطيات ذاتها بل الطريقة التي عبرت عتها الروايات المختلفة 
التي تحكي ها جرى من نقاش بصدد مبايعة أبي بكر وما رافق ذلك من ردود فعل من هذه 
الجهة أو تلك وإذا كان من الجائز النك أو الطعن في عيارات هذه الروايات أو في 
مضموتهاء د أو يعضأء يدعو أنها إما تعكس تأويلا أو توجيهآ أملته دواقع سيامية زمن 
تدويتباء في العصر الأموي أو العيامي» فإن ذلك لا يقلل من أعميتها بالنسبة لموضوعنا. إن 
موضوعنا هنا ليس «الحقيقة التاريضيةه في ذاتهاء بل الكيفية التي كان «يقرأ» الناس بها الحادث 
التاريخي + سواء زمن حدوثه أو في زمن لاحق. ذلك لأنه في كلكا الحالتين فإن ما يتكشف لتآ 
عبر تلك الروايات هو «العقل السيامي العسربي»: طريقة ممارسته» العملية والنظريةء 
للسياسة , 


لتتساءل اذن ما الذي تقدمه ثنا هذه الروايات من محددات للعقل السياسي العري في 
عملية بايعة أي بكرء أو في قراءته هذه العملية. الواقع ان الباحث ليندهش اندهاشاً عندما 


(1) تفس المرجع. ج لا ص 584. انظر أيقماً: أبو الحسن علي بن عمد بن الأثين. الكامل في 
التاريخ. ٠‏ ج (ربيروت: دار القكرء 181/8). ج ع ص 7557 5737, 

() الطبري ؛ نفس المرجعء ج 7 ص 534 5 

(4) هتلك احاديث نبوية تشيد بأبي بكر وتبرز مكانته الرقيعة بالقرب من التبي. منها: ولو كنت متخذا 
خليلاً لاتخنت أبا بكر خلبلاه. انظر مشلً: شمس الدين محمد ين أحمد بن عشيان الذهبي . ناربخ الإسلام 
ووفيات الملماهير والأعلام إبيروتث: دار الكتاب العري؛ .)١341‏ وعهد الخلقاء الراشدين»» ص ٠١‏ 


ينا 


يلاحظ أن جميع الأخبار التي تنقلها تختلف الروايات حول الطريقة التي بويع بها أبو بكر تجعل 
«القيبلة» المحدد الأول والأخير لجميع المواقف. وفيها يلي بيان ذلك. 


- تقول الروايات إنه ما ان أعلن عن وفاة النبي (ص) حتى صسارع الأنصار إلى سقيفمة بني 
ساعدة حيث بجتمعون عادة للتداول في أمورهم. لقد أرادوا أن يسبقوا المهاجرين ويبايعوا 
زعيمهم سعد بن عبادة. وكان ذا سايقة في الإسلامء إذ هو أحد اللثقاء الذين بايعوا 
النبي (ص) في العقبة الثانية. فضلا عن كونه زعيم الخزرج من الأنصار. والعدد والتفوذ 
يومئذ لهم على الأوس . خطب سعد بن عبادة في الجسع فقال: ويا معشر الأنصار لكم سسابقة :في 
السدين وفضيلة في الإسلام ليست لقبيلة من العرب» فهم الذين نصروا التبي وأووه وبهم انتشر 
الإسلام, . إلخ .ثم خحم كلامه قائلا: «قشدوا أيديكم ذا الأمر فإتكم أحق الناس وأولاهم يوا 
وفي رواية أخرى: واستبدوا ببذا الأمر فإنه لككم دون الناس6© (الأمر: الحكم). وتضيف الرواية: 
ونم إنهم ترادوا الكلام بيتهم فقائوا: فإن أبت مهاجرة قريش فقالوا تحن المهاجرون وصحابة رسول الله الأولون 
وتحن عشيرته وأولياؤه قعلام تنازعوبًا هذا الأمر بعدد. . . قإنا نقول: هنا آمير ومنكم أمير ولن ترقبى يدون هذا 
الأمى أبداة"© , 


- ثم تنتقل بنا الروايات الى المهاجرين: فقد سمع عمر بن الخطاب بما يمري في 
سقيفة بني ساعادةء فذهب مسرعاً إلى أبي بكر الذي كان في بيت النبي قأخيره الحخي ثم 
انطلقا معا إلى حيث الأنصار فلقيا أبا عبيدة بن الخراح في طريقهيا فذعي معهيا ودخخلوا عل 
الأنصار. وخخطب أبو بكر فيهم قأبرز ققل المهاجرين وقال: «فكتا ممشر المهاجرين أوله ائناس 
إسلاما. والناس لنا فيه تبع. ونحن عشيرة رسول الله (ص). وتحن مع ذلك أوسط العرب أنسابأء ليست قيبلة 
من قبائل العرب إلا ولقريش فيها ولادة»”». وني رواية أخخرى قال: «وان العرب لا تعرف هذا الأمر إلا 
هذا الحي من قريش0"'ء وني أخرى: «ان العرب لا تدين إلا هذا الحي من قريش76". ثم ذكر فضل 
الأنصار في ايواء المهاجرين ونصرة الإسلام لينتهي إلى تقديم أبي عبيدة وعمر ليختاروا أحدهما 
قاعتذرا أن يتقدما أمامه وهو وصاحب الغار ثاني اثنين» الذي أنابه البي عنه للصلاة بالئاس 
عند مرضه. 

- ثم تناول الأنصار الكلمة ليوضحوا موقفهم فقالوا إنهم لا يَحْسِدُون المهاجرين ولا 
يعترضوت عل أبي بكر بالذات. ثم أضافوا: «رلكتا تشقق ما بعد البوم. ونحذر أن يغلب على هذه 


(0) أبو ححمد عبد النه ين مسلم الدينوري بن قتيبة» الإمامة والباسة. وهو اللعروف ب تاريخ الخلقاءء 
تمقيق عمد طه الزيني. لاج في ١‏ (القاهرة: مكتبة مصطفي الخلي وأولاده. الاحقل) ج كا ص ه0, 

(2) الطبري, تاريخ الأمم والملوك. ج ؟. ص ,74١‏ 

(7) تفس المرجع, اج 7. ص 5145 

(8) ابن قتيبة. الإمامة والباسة, ج ١ء‏ ص 5. 

زة) الطبري», تقس المرجم .جح 17. من 576 

: (الشاهرة‎ ١ أحد ين عمد ين عيد ريه العقد الفربد. نحقيق محمد سعيذ العريان؛ مج في‎ )1١( 
171 المكعة التجارية الكمر: 01803) جك ص‎ 


يذرنا 


الأمر من ليس هنا ولا منكمء غلو جعلتم اليوم رجلا منا ورجلا منكم بايعتا ورضيتا مل أنه إِذا هلك - الذي 
من الأنصار ‏ اخترنا آخر من الأتصر, وإذا هلك الذي من المهاجرين لتمترنا آخر من المهاجرين» أبداما 

بقيت هتم الأمة. ركان ذلك أجدر أن يعدل في أمة محمد (ص) وأن يكون بعضنا يتيح بعضأء فيشفق القرشي 
أن يزيغ غيقيض عليه الأتصاري ؛ ويشقى الاتصاري أن يزيغ فيفيض عليه القرشي !”© . 

- ويعود أبو بكر للكلام: ويذكر يالظروف التي قامت فيها الدعوة المحمدية ويدور 
المسلمين السابقين في مكة وما لاقوه من اضعلهاد من قريش.. ليتتهي إلى أن المهاجرين دحم 
لول من آمن بالله ورسوله (ص). وهم أولياؤء وعث برته وأعى الناس بالآمر من بعده لا ينازعهم فيه إلا 
ظام. . . فقيس بعد المهاجرين الأولين أحد عندنا بمنزّلتكمء فتصن الأمراء وأنتم الوزراءء لا نقتات دوتكم 
بمشورة (لا نستبد) ولا تنقغي دوتكم الأمورة”", 

- ويرد الحباب بن المنذر من الأنصار بلهجة عنيفة فيخاطب قومه قائلل: هيا معثر 
النصار املكوا عليكم أيديكم, فيا الناس في فيتكم وطلالكم. . . وإن أب القوم فمنا أمير ومتهم أميع9" , 


- ويتناول الكلمة عمر بن الخطاب ليرد على قضية ومنا أمير ومنكم أميرة بلهجة لا 
تخلو من تهديد فيقول: دهيهاث هبهات. لا يتمع سيغان في غِنْدٍ واحد. إنه ولله لا ترمى العرب آن 
تؤمركم ونبيها من غبركم. ولكن العرب لا يثبفي أن تولي هذا الأمر إلا من كانت التبوة فهم وأولو الآسر 
متهم . لنا بذلك على من خالفتا الحسبة الظاهرة واللطان المبين. من بنازعنا سلطان محمد وميراثه وتسحن أولياؤه 
وعشيرته إلا عدل بباطل أو متجانف لاثم أو متورط في هلكةه. 


- ويرد عليه الخباب بن المنذر بلهجة أعنف وتبديد أكبر فيقول: «با معثر الانصار املكوا 
عليكم أيديكم ولا تممرا مقالة هذا وأصحابه قيذهبون بنصييكم من عذا الأمر, فإ آبوا عليكم ما سالئم 
فأجطرهم عن بلادكم وتولوا هذا الآمر عليهم. قأئْتم والله أولى بهذا الأمر متهم فته دان لمذاء من لم يكن يدين 
له بأسيافنا. أما والله إن شنم لنعيدتها جذعة, والله لا يرد عل أحد ما أقول إلا حطمت أنفه بالبيفة» 
تدخل عمر بن الخطاب وقال : «قليا كان الحياب هر الني يحيتي لم يكن لي كلام معه لأنه كان ببفي وبينه 
منازعة في حيلة رسول الله (ص) فتهاي عنهة وتدخل أبو عبيدة بن الجبراح فقال: ويا ممثر الأتصار. 
أنكم كول من نصر وأوى غلا نكونوا أول من يبدل ويغيرو1*"". 


وتقول الروايات إن بشير بن سعد ولا رأى ما اتفق عليه قومه من تأمير سعد بن عبلحة قام 
حْسّدا لسعد وكان بشير من مانة الحزرجء فقال: يا معشر الأنصار, أما والله لثن كنا أولي المضيلة في جهاد 
المشركين والمنابقة في الدين ما أردنا. إن شاه الله غير رضا رينا وطاحة نبينا والكرم لآنفسنا. وما يتبغي أن 
تتطيل بذلك على الناس ولا نتفي به عرضاً من الدنياء فإن الله تصالى ول النممة والمة علينا بذلك. ثم إن 


(11) ابن تقتيية. الإمامة رالياسة, ج ١‏ سن 

(19) نفس المرجع. اج 3+ من 97 انظر أيضاً: الطبريء تلريخ الأمم والملوك. ج لاع مص 747. 

)١9(‏ نفس المرجم والصفحة. 

(15) نمي الرجم والصفحة. 

(15) ابن قنبية. الإمامة والسياسة. ج١1‏ ص *-. انظر أيضاً: الطبري, نف المرجع: ج 5+ 
صن 213747 


لهذا 


محمداً رسول لله (ص) وجل عن فريش» وقومه أحق جبرائه وتولي سلطانه. وأيم الله لا يراني لل أنازمهم هذا 
الأمر ايد غاتقرا الله ولا تنازعرعم ولا تخالفوهم»257, 

- وهنا قام أبو بكر مرة أخرى تيقترح على الماضرين انتخاب أبي عبيدة بن الجراج أو 
عمر بن الخطاب. فردا عليه بأنه هو أولى بالأمرء وبينها هما على أهبة التقدم لمبايعته إذا 
ببشير بن سعد يسبقهما ويبايم أبا بكره فناداء الحياب بن المذر: ويا بشبربن سمد: عقك عفاقء 
ها اضطرك إلى ما صنعت؟ حسدث اين مك على الامارذه. وتضيف الرواية : وولما راث الأوس ما نع 
بشير بن سعدء ومرمن سادات الخزرج, ومادهوا إليه المهساجرين من قريش وما تسطلب الحزرج من تأمير سعد بن 
عبادة قال بعضهم لبعض وليتموها سعدا عليكم مرة واحدة لا زالت هم بذلك علوكم القضيلة ولا جعلوا 
لحم نصييا فبها أبداء ققوموا فبايعوا أبا بكر (ررض) ققاموا إل ققام الحباب بن المتشر إلى سيقه وأخذىء 
قبادروا إليه فاغذوا سيفه منه فجعل يضرب بثوبه وجوههم حتى فرغوا من البيعة© 

- ويعد بيعة الأنصار لأبي بكر اجتمع الناس في المسجد جماعات جماعات حسب 
انتيائهم القبلى . وتذكر احدى الروايات: إن بني هاشم اجتمعت عند بيعة الأنصار إلى علي بن أي 
طالب ومعهم الزبيي بن العوام. وكانت أمه صفية بنت المطلب وكان يعد نفسه من بني هاشم. وكان علي كترم 
الله وججهه بقول ما زال الزبير منا ححثى نش بنوه فصرفوه عنا. واجتمعت ينو أمية إلى عثهان» واجتمعت بنو زهرة 
إلى سعد وعبد الرحمان بن عوف فكانوا في المسجد الشريف مجتمعين. فليا أقبل عليهم أبو بكر وأبو عيدة وقد 
بايح التاس أبا بكر فال هم عمر ما لي أرأكم مجتمعين حلقاً شتى. قفرموا فبايعوا أيا بكر نقد بايعته ويايمته 
الانصار, فقام عنمان بن عفان ومن محه من بتي أمية قبايعوه: وقام سعد وعيد الرحمان ين عوف ومن معهيا من 
بني زهرة فبايعوا. وأما علي والعباس بن عبد المطلب ومن معهيا من بتي هاشم فاتصرقوا إلى رجاهم رمعهم 
الزبير بن العوامع*1, 

- أما سعد بن عبادة مرشح الأنصار فقد كاد الئاس يطأونه عندما تزاحموا على أبي بكر 
يبابعونه في سقيفة بتي ساعدة» فدخل في مشادة كلامية مع عمر بن الخطاب» ثم دخل متزله 
غافبا متوعدا! ولم يبايعم. وعتدما بعث إليه أبو بكر بعد أيام دأن أقبل فبايع. ققد بابع الناس ويايع 
قومك». رفض وأجاب: وما واقه حتى أرميكم يكل سهم في كتاتتي. . . وأقاتلكم من معي من أهلي 
وعشيري». فلما بلغ أبو بكر ذلك استشار أصحابه ققال له بشيربن سعد الأتصاري : واته قد 
أى ولج وليس يابعك حتى يقثل. ولبى بمقتول حتى تقتل ولدء معه وأصل يته وعشيرته. ولن تقتلهم حق 
تقتل الخزرج. ولن تقل الفزرج ححتى تقتل الأوس . فلا تقسدوا على أنفسكم أمراً قد استقام لكم . فاتركوه 
فلس نركه بضاركم. وإما مو رجل واحد. فتركوه وقبلوا مشورة بشيربن سعده. وبقي سعد بن عبادة 
مصرا على رف البيعة لأبي بكر. ولما ولي عمر بن الخطاب خرج إلى الشام قيات بها ول يبايع 
لأحد. وني رواية أخرى أنه بايع أبا بكر وقال له: وإنكم با معشر المهاجرين حسدئوفي على 
الامارة وانكم وقومي أسبرئموني عل البيعة»» فردوا عليه : وولكتنا أجبرنلك على الجاع فلا إقالة م 
نزعت بد من طاصة أو فرقث جماعة لَنَضَرِبَنُ الذي فيه عيتاكع:29 


)١(‏ نفس الرجع والصفحة 

(19) ابن قتية) تفن المرجعء اج 1 صن 4 

(12) نفس المرجع. ج ذء ص .1١‏ : 

(15) الطبري, تاريخ الاسم والملوك, ج لا عمسن 754 انظر أيقا: ابن قتبيةء نقس المرجم» ج 1 
ص 6٠١‏ 


زاينا 


هكذا تم الفصل في الخلاف بين المهاجرين والآنصار في مسألة خلافة النبي (ص). وما 
يلفت النظر في ما روي بشأن تلك الجلسة التاريخية جملة أمور أهمها: 

أ إن الروايات التى تحكي تفاصيل وقائع تلك الجلة قد دونت في العصر العباسي 
(عصر التدوين)», ويجوز أن يكون رواتها قد دونوها قي تقاييدهم الخاصة قبل ذلك», في العصر 
الأموي أو زمن الخلغاء الراشدين. وف جميع الأحوال فهي قد دونت بعد أن اتتهت وظيغتها 
السياسية. أي في وقت لم يكن فيه ما يجعل الراوي يتحزب مياسياً للأنصار أو للمهاجرين. 
إن الصراع . زمن الراشدين والآمويينء كان بين أطراف اخرى (هاشمبين وأمويين. . . إلخ» 
ول يكن بعد اجتاع السقيفةء كاتصيف إلى مهاجرين وأنصار أي مدلول سيامي مخدم 
وحاضر» الراري . وإذا أضفنا إلى هذا أن الوقائع رويت بشكل يبرر مواقف الطرفين معأ 
حتى ما كان متها عنيفاً. وآن تلك المواقف تعكس غاماً ما كان يمكن أن يمدث. 3 
طبيعة الوضعية القائمة آنذاك وضعية التنافس بين الآنصار والمهاجرين. أمكن القول إن تلك 
الروايات صحيحة في مضمونها العام. أما اللفظ فلا بد أن يختلف» 0ن 
رواية إلى أخرى. ولكن من غير أن يؤثر ذلك في المضمون. وعلى الجملة فالروايات التي 
تحكي ما جرى في سقيفة بتي ساعدة يشهد بعضها لبعضء على اختلافها. فهي تتكامل ولا 
تتناقض ؛ وبالتالي فليس هنال ما يمنع من الآخطذ بها 

ب والآمر الثاني اللافت للانتباه هو أنه لا واححد من المهاجرين. لا أبو بكر ولا عمر 
ولا أبو عبيدة ولا غيرهم. احتج بالحديث الذي ينسب إلى الرسول زص) بلقظ «الايمة من 
قريش». والذي يمتح به وأهل السنة والجماعة» والأشاعرة من بسدهم. وهم الذين جعلوا 
القرشية من شروط الأهلية للخلاقة استناداً على الحديث المذكور. وأنه لما يشير الاستغراب 
حقا أن يعمد آبو بكر وعمرء كلاهماء إلى التأكيد على مكانة قريش والاحتجاج لأحقية 
المهاجرين في خلافة ابي بكون العرب لا تقبل أن يود عليها غير قرشيء ثم لا يذكر أي 
متهم هذا الحديث””), مع أنه أقوى الحجج مد الأنصارء إذ الأنصار ليسوا من قريش 
وبالتالي فلا حق لهم في الخلاقة بنص ديني لو كان ذلك الحديث مما احتج به في تلك الجلسة . 


)1١(‏ بقول الماوردي في مياق الاحتجاج لشرط القرشية في الخلافة: دإن أيا بكر الصديق رضي الله عنه 
احتبع يوم. القيفة على الأتصار قٍ دقعهم عن الخلافة. لا بايعوا سعد الله بن عبادة عليهاء بقرل ابي (ص) : 
والأية من قريشء فاقلعوا عن التغرد بها ورجموا عن المشاركة فيها حين فالوا منا أمير ومنكم آميرء تسليرا ثروايته 
وتصديقاً خيرهه. أبو امسن على بن مممد بن حبيب المارودي, الأحكام السلطائية والولايات الدينية (ببروت: 
دار الكتب العلمية. .)١446‏ صن /. وما يقوله الاوردي هتالا تشهد يصحته الممابر التاريخية بل تكقبه 
وقائع اجنماع السغيفة, قلو احتج بهذا الحديث كا احتاج إلى الاحتجاج بما احتج به (انظر أعلاه), والجدير 
بالذكر أن أبا يعلى الحبلي لم يذكر الحديث المذكور في تقريره شرط القرشية وإنما اكتفى بالقرل: «وقد قال أحمد 
[ابن حبل] في رواية مهنا: دلا يكون من غير قريش خليقة» . انظر: أبو يعلى محمد ين الحسين الفراد 
الأحكام اللطانية (بيروت: دار الكتب العلمية. 47!)» عى .7١‏ أما اين تخلدون فقد كر الحديث ولكن 
في عبارات يبدو منها يوضوح أتها منقولة عن الماوردي . انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلشرن, المقدمة, 
تحقيق عل عبد الواحد وافي, 4 ج (القاهرة: ل+حنة البيان العربي؛ 1584). اج 1 صن 917. 


ينذا 


يبما يلفت النظر أن البخاري الذي روى الحديث المذكور يعتمد سباق الروايات التي ذكرتاها 
قبل عند حديته عما جرى في سقيقة بني ساعدة» ويذكر احتجاج أي بكر على الأنصار بأن 
المهاجرين وعم أوسط العرب دارا وأعرميم إحلاء ولا نيء غير ذلك"”. أما حديث «الأيمة من 
قريش» فيذكبره البخاري في مكان أخر مروياً عن معاوية بن أبي سفيان في مياق رده رد 
معاوية وهو تخحليفة. على الذي كان يتحدث عن ظهور «القحطانيو. أي تحول الملك إلى 
أليمئيينء ونص رواية البخاري كيا يل : وكان عمد بن جبير بن مطعم يدث أنه بلغ محارية» رهو 
عنده في وفد من قريش. أن عبد الله ين عمروبن العاص, يحدث أنه سيكون مُلِكٌ قحطاني. فغضب معاوية 
فقام قأثني على الله بما هو أهله ثم قال: آما بعد فإنه بلغتي أن رجالاً منكم يتحدثون أحاديث ليست في كتاب 
الله ولا تؤشر عن رسول الله (ص) فأولكك جهالكم. فإياكم والأماني التي نُضِلْ أُملْهَا فإي سمعت 
رسول الله (صص) أن هذا الأمر في فريش لا بعاديهم أحد إلا كيه الله عل وجهه ما أقاموا الدين»7©. ومع أن 
البخاري يذكر في رواية أخرى عن ابن عمر أن النبي (ص) قال: «لا يزال هذا الآمر في قريش ما 
بقي مهم النان» فإن الرواية الأولى عن معاويةء وفي السياق المذكور. تفتح ياب الطعن في 
صحة هذا الحديث. هذا فضلاً عن تعارضه مع حديك آخر رواه البخاري تفه بصيغة وقال 
رسول الله (ص) اسمعوا وأطيعوا وإنّ استعمل علبكم غيد حيتي كاد راسه زيية9"" كما يتعارضص تعارضاً 
مطلقاً مع حديث رواه البخاري عن أب هريرة بصيغة: ونال رسرل الله (ص) لك لاسن هذا 
الحي من قريش. قالوا: فيا تأمرنا؟ قال لو أن الناس اعتزلرهمه وعلى اللحملة فالأحاديث التي تتعر: 

لقضايا السياسة قد شاها الوضع بدرجة كبيرة. ومنزى لاحقاً كيف أن معاوية ا 
الأمويين وخصومهم قد روا أحاديث اسياسية لا يمكن أن كرة حي إنالضها يعقنها ب 
بعض من جهة ولتعارضها مع الدلقية الإسلامية من جهة أخرى. 


اج - والنتيجة الني تفرض نفسها هي أن الصحابة عاجوا مسألة الخلافة معالحة سياسية 
محضا. لقد كان المطق التائد هر منطق «القيلةق. ضام لمم 
ل دالغنيمة» دور يستحق الذكر في ترجيح إحدى وجهات النظر التي أهلي بها في سقيفة 
اله . كان هناك قملا تنويه بدور المهاجرين والأنصار معاً في نصرة الإسلام. 0 
والتضحية في سبيله؛ ولكن الكفتين في هذا المجال كانتا متعادلتين. أما والغنيمة»ء وبعبارة 
أخرى تدخعل العامل الاقتصادي لترجيح إحدى الكفتينء فذلك مالم يظهر له أثر يستحق 
الذكرا". ويبقى الدور الحاسم ل «القبيلة» كما بينا. تقد أعتبر الصحابة القضية مسألة 


ال١ البخاري» محيح البخاري » 5ج في * (بيروت: عام الكتب.. [دات.]) اج قعاص‎ )1١( 

(71) نفس المرجمء ج و اص 2115 وج قء سن 115-11١‏ 

(77) تفسن المرجع, ج 3ع ص 738 

(518) ورد في كلمة عمر بن المقطاب التي أبرز فيها أن آبا بكر أحنّ منه بالخلاقة ومن أبي عييشة قوله: 
وأنت أحقنا هذا الأمى. . . وأقضل متنا قي اخال. ٠‏ كيا ورد في كلمة الحياب بن النذر التي أبرز فيها أحقية 
الانصار قونه: «أنتم أهل العسز والثروة والعدد والتجدة:- ولكن العبارتين» حتى على فرض صستهما لفقلا 
ومعنى. لا تكتسيان أية أهمية في سياق السجال كيا احتفظت لنا يه المصادر التارجفية 


همذ 


اجتهادية وتعاملوا معها بوصفها كذلك فاصتيروا ميزان القوى وراعوا المقدرة والكقفاءة 
ومصلحة الدولة» وكل ذلك عكوم'بمطق «القبيلة؛ في المجتمع: القبلي عموماً. وهذا كان 
القول الفصل للعيارة التي فاه بها أبنو بكر: ولا تدين العرب إلا لهذا الحي من قريش04 وهذا حكم 
موضرعي : : يقرر أمرأ واقعاً. وقد سلم الأنصار بذلك عندما تحرك فيهم «مفعول القييلق 
الضيى (التنافس 'بين الأوس والخزرج) وأيضاً عددما رأوا أن منطق المهاجرين هو الأرجح في 
ميزان اعتبار المصلحة العامة المشتركة , 


بعد هذه اللاحظات التي تفرض نفها علي كل من يقرأ وقائم جلة سقيقة بتي 
ساعدة كما نقلتها إلينا الروايات المختلفة» ننتقل إلى وقائع الخلاف الذي نشب داخل صفوف 
المهاجرين انفسهم بين الهاشميين وغيرهم. وسنرى أن منطق «القبيلة» ميقرض نفسه مرة 
3 
أخبرى . 


اده 


- تذكر المصادر أن العباس عمم التبي (ص) أثاز مسألة المخلاقة مع علي بن أبي طالب 
عندما كان التبي عريضاً مرضه الأخيرء فقال له أدخخل على التبي واسأله دإن كات الآمر لنا بِيْنهُ 
وإن كان لغيرتا أوصي ينا خيرأو» فامتنع عل . وتضيف بعض الروايات أن علياً حاف إن هو سال 
النبي (ص) أن تكون النتيجة سلبية فيحرم المهاشميون من الخلافة إلى الأبد. وعندما توق 
النبي (ص) أثار العباس المسألة من جديد مم على وقال له: وأبسط يدك أبابعسك فيقال: عم 
رسول الله يابع ابن عم رسول الله (صص) ويبايعيك أهل بيتك. قإن هذا الأمر إذا كان لم يقل», قأجابه علي : 
«ومن يطلب هذا الآمر غيرنا؟» وتضيف الرواية أن العباس كان قد سأل أيا بكر وعمر إن كان 
الرسول قد أوصى بشيء فأجابا بالنفي”». 


- وتختلف الروايات حول موقف علي بن أبي طالب من بيعة أبي بكر. من ذلك أن 
واحدة منها تذكر أن علياً كان 3 إذ جاءه الخير أن «قد.جلس أيو بكر للبيعةه فخرج في #ميعر 
0 كراهية أن يبطىء عتباء حنى يبايسه304» غير أن الشهور هو تأخر على 

من الزمن عن بيعة أبي يكرء احتجاجا : لأنه كان يرى تفه أحثى الناس بخلاقة التبي ‏ 
1 أن علياً وأتي به إلى أبي بكر وهو يفول أنا عبد الله وأخو رسول الله. وقبل له: يابع أيا 
بكر فقال: أنا أحئ بهذا الأمر متكم » لا أبايعكم وأنتم أولى بالبيعة لي ديم هذا الأمر من الاتصار 
واحتججتم عليهم بالقراية من النبي (ص) وتأخذونه منا امل البيت غصباً, ألستم زعمتم للانصار أنكم أولى 
بهذا الأمر منهم لما كان عمد منكم فأعطوكم القادة وسلموا اليكم الإمارة. وانا احج عليكم بثلم] احتججتم به 
على الاتصار: نحن أولى يرسول اله حب وميتأء فاتصفوتا إن كنم تؤمترتء وإلا قبوؤوا بالظلم وأنكم تعلمون 
فقال له عمر إنك فست. متروكا حتى نبايع ‏ . - وقال له أبو بكر: فإن لم تبايع قلا أكرهك. فقال أبو عيبدة بن 
الجراح. . . يا ابن عم : أنت حديث السسن وهؤلاء مشبخة قومك ليى لك مثل تجربتهم ومعرقتهم بالامور ولا 


(10) ابن قتيبة» الإمامة والسياسة» ج 11 ص 4 
(15) الطبري . تاريخ الأمم والملرك. ج 37 ص 51 
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ارى أبا بكر إلا أقوى على هذا الأمر متك وأشد احتمالاً واضطلاعاً به ملم لي بكر هذا الأمر. . . فقال 
صلي: الله اللهء يا معشر المهاجرين لا تخرجبرا ملطان محمد في العرب عن داره وقمر برته إلى دوركم وقعور 
بموتكم ولا تدضموا أهله عن مقامه في التاس وحقهء فوالله ها معشر المهاجرين لتحن ألحق الناس به لأنا أمل 
الببيثء ونصن أحق بهذا الآمر منكمع 27 

وتذهب روايات أخرى إلى أنه كان لفاطمة. بنت الرسول (ص) وزوجة علي ؛ حور في 
موققف هذا الأخير. إذ تذكر المصادر أن عليا درج يمل فاطمة بنت رسول الله (ص) عل داية ليلا في 
مجالس الأنصار تسالهم التصرة» فكانرا يقولون: يا بنت رسول الله قد مضت بيعتنا لهذ! الرجل» ولو أن زوجك 
وإبن عمك سبق إلينا قبل أبي بكر ما عدثنا به. فيقول علي كرم الله وجهه: أَدَّ رسول الله (ص) في بيته لم لدفنه 
وأخرج آنا افازع الناس سلطانه. فقالت فاطمة: ما صتح أبو الحسن إلا ما كمان ينيقي له ولقد صنعموا ماله 
حيهم رطالبهم:*". وتقول رواية أخرى: دكات نعلي وجه من الناس حياة فاطمة فلما توفيت فاطمة 
اتصرفت وجوه الناس عن عملي. ١‏ . وما رأى علي انصراف وجوه النلس عنه ضرع إلى مصالحة أي بكرف 
فجمع بني هاشم عنده واستدعى أبا بكر واوضح له موقفه بمحضرهم ثم بايح وبايعوا. 


- هذا بينها تذهب رواية أخرى إلى أن علياً امتنع عن مبايعة أبي بكر هو ومن كان معه 
من المهاشميين و«المستضعفين» من الصحابة. وتذكر المصادر أسماء العباس بن عيد المطلب 
والزبير بن العوام والمقداد بن عمر وسلان الفارمي وأبو ذر الغفاري وعبار بن ياسرء وآن أبا 
بكر بعث إليهم عمر بن اللتطاب : دفجاء فتاناهم وهم في دار عل فأيوا أن يمرجواء مدعا بالطب 
وقال: والذي نفس عمر بيده. لتخرجن أو لأحرقنها على من قيها. فقيل له: يا آيا حفص إن قيها قاطمة. 
فقال: وإِنّ. فخرجرا فبايموا إلا عليأة زعم الراوي أته قال: «حلفت ألا رج ولا أضع ثوبي على عاتفي 
حتى أججع الفرآن. ثم أرسل إليه أبى بكر مرة ثائية وثالشة إلى أن أخرجه عمر ووممه قوم. ‏ 
قمضوا به إلى أبي بكر فقالوا له: بايح, غقال: إن أنا لم أفعل قْمَة؟ قالوا اذن والل الذي لا اله إلا هو تقرب 
عنقك» . أما أبو بكر فقال: دلا أكرهه على شيء ما كانت فاطمة إلى جنيه». وتضيف الرواية: «فلم 
يبايع علي كرم الله وجهه حتى ماتت قاطمة رضي لله عنهاء ول تمكث بعد أبيها إلا حمسأ وسبعين ليلة» - وقيل 
ممتة أشهر ‏ وأنه دلا توفيث أرسل علي إلى أبي بكر أن أقبل اليتاء فاقبل أبنو بكر حت دخل عل علي رعنده 
بنو هاشمء ثم تكلم علي وشرج موقفه ثم بايع في الغد هو ومن معه في المسجد الجامع”". 

- ذلك جاتب. وهتلك جانب آخر ينقل إلينا منطق «القيبلةه في أوضع صوره: تذكر 
الروايات أن أبا سفيان قال لعل : «ما يال هذا الأمر في أقلل حي من قريش [- أبو بكر من قبيلة تيم 
القرشية الضصعيفة] . والله لثن شثت لأملانها عليه خيلا ورجالاً. فقال علي : يا أبا سفيان» طاما عاديت الإسلام 
وأهله قلم تضره بذلك شيناً. انا وجدنا أبا بكر ها أهلاء. وتذكر رواية أخرى أنه: دنا استخلف أبو بكر 
قال أبو سفيان: ما لنا ولبي فصيل: إفا هي يتو عبد مناف» وتذهب رواية أخرى؛ وهي أشهرء إلى 
أنه : ولا نججمع الثاس على بيعة أبي بكر أقبل أبو سفيان رهو يقول: ولظه إني لأرى عنجاجة لا يطقئها إلا حم 
يا آل عبد منافء يم أبو بكر من أموركم. أين المستضعفان؟ أين الاذلان؟ علي والعباس. وقال _ اطبا علب 


(57) ابن قتيية» نفس امرجم ,اج ١‏ من 317 
(8؟) تس المرجعء ج 1. من 15. 
(5؟) نفس المرجع » ج ا ص هك 
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ابط يدك حت أبايسك. فى علي عليه. . . وزجره وقال: إنك والله ما أردث بهذا إلا الفحة. , . 038". 

- ول يكن أبو سفيان هو وَحَْدَءُ الذي تحدث بمنطق «القبيلةه بمثل هذا الوضوح. إذ 
تذكر الروايات» في سياق مختلف, أن خالد بن سعيد بن العاص هلا تدم من البمن بعد وفاة 
رول الله (ص) تربص ببيعته شهرين يقول: با بتي عبد منافء لقد طيتم نفس عن أمركم يليه غبركم» ‏ 
وتضيف الرواية: «فآما أبو بكر فلم يحفلها عليهء وأما عمر قاضطفتها عليه. لم بعث أبو بكر اجنود ال 
اأشام وكان أول من استعمل عل ربع منها تائد ين سعيد اللذكور. أذ عمر بقول: ويه وقد صنع ها شع 
وقال ما قال غلم يزل بأبي بكر حتى عزله وأَمُرْ يزيد بن أبي سفيان و ويروى أيضا أن عتبة بن أي 
لمب كان له موقف ممائل”7”". 

- لنختم هذه الروايات برواية أخرى تقول: إن آبا قحافة والد أبي بكر سمعء وهو 
كفيف بمكة, بموت النبي (ص) فأل: دما صنع الناس؟» - فقالوا له : «أقاموا ابنك». قال: 
«فرضيت بنوعبد مناف بذلك؟». قالوا: «نعمه. قال: وربنو المقيرة؟ه. قالوا: ونعم؟ قال: 
وقلا ماتع ذا أعطى الث ولا معطي لا منع56. 

ويعدء فياذا يمكن أن يخرج المرء به من نتيجة بخصوص موقف علي من مبايعة أي 
بكر؟ 

أعتقد أن الرواية التي تقول إن علياً سارع إلى مبايعة أبي كر مججرد سماعه مبايعة 
النامس له رواية يصعب تصديقها . ففضلا عن كوتها شاذة وغريبة وسط الروايات الأخرى فإن 
الوضع ظاهر قي نصها (خرج علي في قميص ما عليه ازار ولا رداء. . .). أما الروايات 
الأخترى ققد يشك المرء في عبارات بعضهاء ولكن من الصعب الشك في مضموتا العام . 
ذلك لأنتا إذا انطلقنا من الشك فيها وتساءلنا: من عسى أن يكون قد وضعها ولآية أغراضص؟ 
فإننا لن نصل إلى نتيجة يمكن الاطمئنان إليها. فإذا قلنا مثلا إن الشيعة هم الذين وضعوها 
ليثبنوا معارضة عل لأبي بكرء وكونه قد بايع «تحت الضغط» فإن لمعترض أن يعترضى: لو 
وضع الشيعة تلك الروايات ت لضمنوها ما يفيد أن البي (ص) قد أوصى لعلي بالآمر من 
بعده. لآن نظرية الشيعة تقرم كلها على والوصية». ولو الروايات اللذكورة من احتجاج علي 
ب والوصية» مثله مثل نلو احتجاج المهاجرين على الأنصار. بحديث «الأيمة من قريش». وإذن 
فليس من عصلحة الرواة الشيعة أن يضعوا روايات من ب جنس الروايات التي ذكرنا. أما إذا 
قلنا إن الرواة النة هم الذين وضعوها واستبعدو! فيها مسألة «الوصية» استبعاداً تامآ فإن 
لمعترص أن يعترض بأن الروايات المذكورة تطمن في قضية آهل السنة» قفية «لجاع» 


3807 الطبري. تاريخ الآمم والملوك,' ج ؟) ص‎ )١( 

(80) تقس الرجعء اج 5 ص 7801 

(7”) ايد بن يعفوب بن جعفر بن وهب اليعقوبي. تاريخ البعقوبي. ؟ ج (ببروت: دار العراق للنشره 
كا جاص كل2, 

(77) أبو عثيان عمرو بن بحر الجاحظ. المثيانية (الغاهرة: مكتية الخاتجي. .)١1906‏ ص 359 . 
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الصحابة على بيعة أبي بكر. فالرواية التي نقلنا تذكر أنه تخلف عن بيعة أي بكر صحابة ذور 
وزن وسابقة في الإسلام (عليء الزبير. عبار, المقداد. وسلان وأو ثر. ..). واذن 
فالروايات التي ذكرنا لا تخدم قضية الشيعة (الوصية) ولا قضية أهل السنة (الاجماع)؛ الثيء 
الذي يحمل على الاعتقاد ني أنها روايات «محايدة» تنقل وقائع جرت بالفمل . وبما يزكي هذا 
الاعتقاد ما روي بصدد موقف أبي سفيان وخالد بن سعيد وعتبة بن أبي لهب وأي قحافة والد 
أبي بكر. ان موقف هؤلاء. كما رأيناء لا علاقة له بالموقف الذي تحكيه الروايات السابقة. 
على أن هناك شهادة أخترى وردت نخارج سياق الروايات المذكورة جيعاً تشهد ها بالصحة. 
ذلك أن هذه الشهادة تنقل إلينا أن أبا بكر قال وهو على فراش الموت إنه ندم على ثلاثة أشياء 
فعلها وعلى ثلاثة أخرى ندم على تركها. وأول شيء من الأشياء التي قال إنه ندم على قعلها 
ما عبر عنه بقوله: «فليتتي نركت بيت علي. وإن كان أعان علي الخرب6" وي رواية أخرى: «وددت 
أني 1 أكشف ببت فاطمة من شيء. وإن كائرا قد غلفوه على الحرب9. وهذا دلبل على أن عليا كان 
قد امتنع فلا عن ميايعة أن بكر وأن هذا الآخير قد اعتبر ذلك ثابة شن حرب عليه وأنه 
اقتحم بيته بالقوة. إن هذا التصريح الذي أدلى به أبو بكر يشهد بالصحة لممظم ما ذكرته 
الروايات الابقة إن لم يكن لجميع ما نقلته 


تخلص مما تقدم. إذن, إلى النتيجة التالية وهي أن ما روي حول موقف علي بن أبي 
طالب من بيعة أبي بكر يعبر عن واقع تاريخي فعلي. إن تلك الروايات إما أهاتروي 
ب دأمانة» ما جرى من اتصالات ونقاش وسجال وإما أنها «تجنهاء في تقدبم شريط 
للأحداث, كنا يمكن أن يكون قد حصل بالفعل . وني كلا الحالتين يجد المرء تفه أمام 
الحقيقة التاليةء وهي أن المرجعية النى حكمت الكيفية التي جرت بها الأمور عند بيعة أب 
بكر خليفة للبي - أو الكيفية الت قُرئت بها ماجريات ذلك التعيين - لم تكن لا «العقيدةه ولا 
«الغنيمة: وإنما كانت الكلمة الأولى والأخيرة لمنطق «القبيلة»: لقد حاول الأتصار الاتفراد 
بالآمر دون المهاجرين. ولككن النتاقضات «القبلية» الداخلية مزقت وحدتهم وآضعفت مرققهم 
خصار الأمر إلى المهاجرين. عند ذاك بايعت الأغليية من الأتصار والمهاجرين أبا بكرء لا 
بسبب مركزه في الإسلام وحسب. بل أيضاً بقعل اعتبارات قبلية (من قبيلة ضعيفة لم يكن 
يخئبى منها أن تستبد ولا أن تدخل في منافسة مع غيرهاء في وقت كانت القبائل القوية متعادلة 
القوى). هذا إضافة إلى خبرته في تحال ممارسة السياسة في اطار «الفبيلة ‏ 


أما على بن أبي طالب فيجب أن نرن موقفه وحججه وبؤعلاتهء لا يما ستصبح عليه 
صورته في تميال الضحفاء والمضطهدين والاتقياء بعد حرب صفين ومأساة كربلاء: بل يجب 
النظر إلى وضعيته من داخل المخيال العام الذي كان الصحابة يرون من خخلاله الأشياء في 
ذلك الوقت: وقت مبايعة أبي بكر. ونحن نعتقد أن صورة علي كانت نتحدد في ذلك المخيال 


بن قتبية. الإمامة والسياسة. ج 1. صن 1١8‏ , 
القن الطري, ناريخ الأمم واللوك. ج 7 من و7 
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بالعناصر الثالية: كان بالفعل من قرابة النبي (ص) وأحد المسلمين الأوائل الذين رافقوا 
الدعوة المحمدية من بدايتها. ولكن هذه أمور لم يكن ينشرد بها» خصوصاً ول يكن العرب 
يولوت القرابة كبير وزن في حال «الكفاءة السياسية»: قللرئاسة في المجتمع العربي لم تكن ثئان 
بالوراثة , هذا فضللا عن أن النبي نفسه كان يتتجنب اسناد المناصب إلى ذوي قرياف وآنه لم 
يمنحهم أي اعتبار خياص على مستوى «العقيدة»» فهو وحده الني وجبريل يأنيه شخصيا. 
وليس له أن يتصل هو بجبريل متى أراد. بل عليه أن ينتظر اتصال جبريل بهء واذن فلا شيء 
عنده يمكن أن يورثه لغيره في هذا المجال. أما على متوى «القبلة» ققد تعامل الثبي داغله 
دائياً على أساس «قواعد السياصةه التي يفرضها منطق «القبيلة». والصحيقة/المعاهدة التي 
نظم بها العلاقات بين الفئات المتساكتة في المدينة عند هجرته إليها دليل واضح على ما نقول. 
وإذن فحجة القرابة من الرسول (ص) لم تكن ذات وزن كبير في المناسبة التي نتحدث عنهاء 
مناسية أخثيار تخليفة للنني . 

تبقى بعد ذلك معطيات أخرى ما كان يمكن أن تخدم قضية عل بن أبي طالب ولا أن 
تسمح بقيام نوع من الإجماع عليهء وني مقدمتها قرابته من النبي نفهاء ٠‏ إذلا بد أن يكرن 
هناك من ينشى أن تبقى الخلافة أبداً في بني هاشم يتوارثونها أبأ عن جد لو ورثها علي"". 
ولريما كان أول من سيعارض حم أبناء عمومة علي بشوعيد مناف. فضلا عن القبائئل 
الأخرى. وإذا أضقنا إلى هذا أن كثيراً من الآسر الفرشية كانت تحقد على علي لكونه قتل 
أقاربها أثناء غزوات النبي”". وعزلته «القبلية» إذ نم يكن نه أصهار مارج عشيرته 
الضيقة*", أدركنا كيف أن جميع والمعطيات السياسية» الفاعلة في ذلك الوقت لم تكن تخدم 
طموحه ولا قضيته. 


5 


من جميع ما تقدم يبدو واضحاً أن مألة خلافة النبي (ص) قد تم القصل فيها 
بالطريقة التي كانت تمليها الوضعية الاجتباعية القائمة يومئذ: متطق «القبيلة». وبما أن الدعوة 
المحمدية كانت قد عملت على تاوز والقبيلة؛ بالمعني الضيق للكلمة واحلال «الأمةه لها 
كمشروع مستقبل وكواقع تم الشروع فعلا في بنائه. فإن منطق «القبيلة» الذي عالج به 


(3*) يلكر الطبري أن عمر بن_اللخطاب اخطل بابن عباس يرما فقال له أُتدري ها منح قوعكم منكم؟ 
«يكرعون ولايتكم هم. . . يكرهون أن تتمع فيكم البرة والخلافة». نض المرجع: ج ؟. صن /01. 

(507) ورد في رسالة بعثها عل لعاوية خلال السجال اللي دار بينهها حول الخلاقة: «وقد دعوت لل 
الخرب فلع الناس جاتب واخرج إق. .. غآنا ابو سن قال جنك وعالك وأعيك شدخاً يرم بخر رذلك 
السيف معي ويذلك القلب ألقى عدوي». يتعلق الآمر بجد معاوية لأمه عتبة بن أبي ربيعة وال “الوليد بن 
عتبة وأخوه حنظلة بن أبي سفيان. وشدساً: كسراً. انظر: علي بن أبي طالب (الامام). نبج الإلاة. 4ج في 
١‏ (بيروت: مؤسسة الأعلمي: للمطبوعات. [د.ت.])»: ج *: ص .3١‏ 

زم*) كاتت زوجبه فاطمة ينث ابن عمه كا ملا وأمه قاطمة بنت أسد بن عاشم قهي من عمومته 
كذنك. ولم يتزوج على فاطمة ححنى توفيت. انظر: الطبريي. تلريخ الأمم والملوك ج ا ص 113١‏ -137. 
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الصحابة مسألة الخلافة كان أقرب ما يكون إلى واختيار الأمةى إلى العمل برأي والأغلبيةن 
الأغلية لا بالمعنى الكمي الذي يعتمد عدد الأفراد أو الأصوات بل بالمعنى «الكيفي»: إن 
وزت المهاجرين» كيفياء كان أقوى من وزن الأنصارء كما أن مقام أبي بكر في الدعوة 
الحمدية لم يكن يعلوه مقام آخر غير مقام البي تفه. 

والأمور في الياسة بتائجها. إِنّ شبه الإجماع الذي انتخب به أبو بكر قد تحول بمجرد 
الشروع في مارسة مهامه كخليفة للنبي إلى اجماع حقيقي وشامل في «المركزه. أما والأطرافه 
فقد كانت في حالة تمرد وردة كما ذكرنا قبل. لقد برهنت التجربة بالفعل أن أبا بكر كان أقدر 
على معالحة الموقف الخرج جداً الذي وجدت فيه دولة الدعوة المحمدية نفسها مع ظاهرة 
والردة» ال كانت عامة وشاملق إذ لم يلم منها سوى المديئة ومكة والطائف ٠‏ لقد ويد أب 
بكر نقسه أمام مهمة «إعادة الفتح». إعادة بتاء الدولة. وقد نجح في هذه المهمة تجاحاً باهراً 
إذ تمكن من القضاء على حركات الردة م جميعهاء وأكثر من ذلك شرع في اماف العمل في 
نحقيق مشروع الدعوة الحمدية كامك فقدشن عمليات قتح فارس والشام. وأمام هذا 
التوفيق الذي حالفه والنجاحات التي حققها لم يجد صعوية في اقناع من كان همهم الأمر 
بتعيين عمر بن الخطاب خليقة له حين شعر بآن المرض الذي ألزمه الفراش ستكون فيه 
وفاته ‏ 

وإذا انتقلنا الآن إلى الكيفية التي تمت بها بيعة عمر بن الخطاب خليقة لوجدنا أتقنا 
أمام ظروف ومعطيات تختلف تماماً عن تلك التي اكتنفت ميايعة أي بكر. لقد كان الأمرفد 
خرج من الأنصار نجائياً فأصبحت الدولة دولة قريش بدون منازج . إن أبناء قريش هم 
الذين قضوا على حركات التمرد والردة وهاهم الآن في المراق والشام ينازلون الدولتين 
المظيمتين في ذلك الوقت الفرس والروم. أما علي بن أبي طالب فكان يعيش كغيره من 
الهاشمين في «المركز» ‏ المديئة ‏ في هدوء واحترامء ولم يسمع عنهم شيء يستحق الذكر طيلة 
خلافة أي بكر. أما غيرهم من بتي عبد مناقف. ويتعلق الأمر بيني أمية أساساأ. فكان متهم 
ع القواد الذين قادوا الجيوش التي أحمدت حركات الردة رقامت بفتح العراق والشام . 

يشتهر خائد بن الوليد في هذا المجال كأكر وأنجح القواد العسكريين زمن أبي بكر. وهو من 
بي غروم حافاء في أمية . يمكن القرل يصفة عامة إن قبائل قرش : التي مكن أن تخة 
موقفاً اعتراضياً ماء كانت تتحمل تصيباً من المسؤولية وتساهم مساهمة أساسية في عملية 
إعادة يثاء الدولة . والحق أن الدولة كانث دولتها مئذ أواخر حياة النبي (انظر تحليل المقريزي 
لاحم وإذا أصفنا إلى عذه المعطيات الموضوعية ثقة الناس في أبي بكر واحترامهم لاختياره 
من جهة وقوة شخصية عمر بن اللخنطاب وخوف الناس منه من جهة أخرى؛ أدركنا كيف أن 
تعيين أبي بكر لعمر خليقة بعده كان لا بد أن يحظى بالقبول. 

على أن أبا بكر لم يستبد بتعيين عمر استبداداً. فالمصادر تجمع أنه استشار كبار 
الصحابة» وهم رجال الدولة أصحاب النفوذ» مثل عبد الرحمان بن عوف وعثمان بن عفان 
وطلحة بن عبيد الله وأسيد بن حضير الأنصاري ومعيد بن زيد وغيرهم. . . ولكن المصادر 
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لا تذكر آنه استشار علي بن أبي طالب. والثير للانتباه حقاً هو أن المصادر تسكت تماماً من 
علي بن أبن طالب زمن أبي بكرء وكانه لا وجود ئه مما يحمل على الاعتقاد أنه كان بلغتنا 
السياسية المعاصرة «بؤدي ثمن موققه» من بيعة أبي بكر. وإذا كانت الروايات تجمع عل أن 
«الناسه يمن فيهم كبار الصحابةء قد أبدوا تخوفهم من شدة عمر وغلظته وأنه كان هناك من 
يري نفسه أحق بالأمر من غبرو"” فإن احترام الئاس لأي بكر وحبهم له من جهة وعذم وجود 
أي شيء يمكن الاعتراض به على عمر بن الخطاب سوىي شدته وصلابته ‏ على الحق - من 
جبهة أخرى قد جعل ققية تعيينه تمر بلون معارضة. وتذكر المصادر أنه بعد أن ضمن أبو 
يكر موافقة كار الصساية أمر أن يجتمع الناس فاجتمعوا وخطب فيهم فقال: وأبها الناس قد 
حضرني عن قضاء الله ما ترون, وأنه لا بد لكم من رجل يلي أموركم ويصل بكم ويقاتل عدوكم مركم . 
وأن شكم اجتمعتم فَئَرْكُمْ ثم وليتم عليكم من أردتم وإن شتتم اجتهدت لكم رأني . ..» فقالوا: دأنت 
غيرنا وأعلمنا فاختر لناو”*". ثم أرسل أبو بكر إلى عمر فقال له: «آحبك مب وأبتضك مبفض» 
وقذعا يجب الشر ويبغضض الخيير. فال عر لا حاجة لي ها. فقال أبو بكر: لكن بها إليك حاجة؛ والله ما 
حبرتك با بل حبونها بك ثم أعطاه كتاب تعبيته وكان من تحرير عثيان بإملاء أبي بكر وأعره أن 
يقرأ على الناس. ونصه: «بسم الله الرحمان الرحيمء هذا ما عهد به آبر بكر بن أبي قحافة, آخر عهده في 
الدنيا نازحأ عنها وأول عهده بالآخرة داخلاً فيها: إني امتخلفت علبكم عمر بن الخطاب» فإن تروه عدل فيكم 
فذلك طني به ورجائي فيه. وإن بدل وغير فدخير لردث ولا أعلم الغيبء وسيعلم الذين ظلموا أي متقلب 
ينقلبونه3© , 

ترك النبي (صر) الناس دون أن يومي لأحد من بعده. وعد أنه فعل ذلك عن 
قصد واختيار لأنه كان يضع نفسه دائيا فوق الجميع يوصفه نبياً رسولاء فلم يكن يعامل 
الناس كشيخ قبيلة ولا كملك: وقد رقض هذا اللقب مراراء وم يكن يعتير نفسه أبأ يورث 
بل لقد فصل في هذه المسألة فقال: «لا نورث ما تركنا فهر صدقةع457. هذا فضلا عن أن التقاليد 
القبلية العربية لم تكن تورث الرئاسة, فالرئاسة على الوم منصب يستحقه الفره لنفه. 
بخصاله وكفاءته. أما استخلاف أبي بكر لعمر فلم يكن وصية بل كان بعد مشورة» ولم تكن 


(59) نقن المرجعء ج 5. ص 6819 

(80) ابن قتيبة الإعامة والسيلسة. ج ١ء‏ ص 15 . ويورد الطبري الخبر في صورة أخرى قال: «أشرف 
أبو بكر عل التاس. . .وقال: #ترضوت بمن استدخلف علركم؟ فإني والله ما آكوت من جهد الرأي ولا وليت ذا 
قرابة. وإني قد"استخلقت ععمر بن الخطاب فاسمعرا له وأطيعوا فقالوا سمعتا وأطعتاء. الطري» تفس امرجم 
اج 7 ص 5هل. 

(41) ابن قتبية» تف المرجمء ج ١ء‏ ص 18 

(41) تق المرجعه ج ١ء‏ ل 115 الطيري» تفن المرجعء ج 7 من 773. والببخاري» صحييح 
البخاريء ج . من 555 ., كان أبو بكر قد احتج بهق! الحديثء ونعبه «لا نورث» ما تركتا فهو صدقة. إنما 
يأكل آل محمد في هذا المال» (ع مال بيت المالع. اتج ابر بكر بهذ! الحديث على قاطمة بنت الرمول حين 
ذعت إفيه حي والعياس يعطلبات مبراثهها من البي (ص) ووهما حيتئذ يطليان أرضه في قدك وسهمه من خييرة 
فرقض ابو بكر متجاً بالحديث المذكور وقال: «وإتي والله لا أدع أمرأ رايت رسول الله يصتعه إل منعتهة 
وتضيف الرواية : «فهجرته فاطمة فلم تكلمه في ذلك الوقث ححتي ماتت: 
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ل «وارث» أو لقريب بل كانت لشخص من قبيلة أغرى». كان على رأس المؤهلين للمتصب. 
ولم يكن هذا التدبير الذي سلكه أبو بكر مما ينافي التقاليد القبلية العرببة. بل كان عن التقاليد 
المعمول بها أن «الرئيس» يعين أمير الحرب ومن يخلفه إن قتل ومن يخلف هذا الأخير.  .‏ وقد 
فعل رسول الله (ص) ذلك في غزوة مؤتة. ولا بد من التذكير هنا أن الملمين كانوا في حالة 
حرب مع الروم عندما عرض أبو بكر مرض موته. 

وإذن فمبادرة أني بكر إلى تعييم بين من يخلفه. يعد استثارة كجار الصحابة وهم «ممثلو 
الرأى العام يومئذ, كان عملا اجتهادياً أملاه عليه تقديره الشخصي للظرزوف والمصلحة. 
وسيلجا عمر بن الخطاب إلى تدبير أحرء أو كما نقول اليوم إلى «مسطرة» أخرى في «انتخاب” 
من مخلفه . ذلك أنه عتدما طعن”*! وخاف الصحابة (رجال الدوئة) وقاته طليوا منه أن يعين 
من يخلقه فتردد. ثم اقترحوا عليه أن يعين أبنه عبد الله فرقضص. وقيل إنه فكر في علي بن أب 
طالب ثم عدل عن الفكرة وفال: وما اريد ان أتحملها حأ ومتأه ثم افترح على الناس سعة 
مرشحين مموا منذ ذلك !لوقت ب وأهل الشورى» كلفهم بانتخاب واحد متهم خليقة. 
وحؤلاء الستة هم على بن أبي طالب وعثمان بن عفان وعبد اسرحمان بن عوف وسعد بن أبي 
وقاص والزييرين العوام وطلحة بن عبد الله. ثم استدعى هؤلاء السمة وقال لهم: 1 
نظرت فوجدتكم رؤساء الناس وقادتهم ولا يكرن هذا الأمر إلا قبكمء وقد تهن رسول الله (مى) وهر راف 
عنكمه ثم أضاف إليهم ابنه عبد الله ويحضر مشيرا ولا يكون له من الامر نبي»م'18 

كان هؤلاء الستة عم «الممثلون للرأي العام» يومذاك وكانوا في نفس الوقت يشكلون 
كبار الصحابة نوي السابقة في الإسلام : لقد كانوا جميعاً من «المبشرين بالجتة» وهذا أمر كان 
له اعتبار يومثذ. إنه عنوان على المصداقية الدينية. لقد امتبعد عمر بن الطاب إبن عمه 
سعيد بن زيد بن عمرو بن نفيل مع أنه كان هو الآخر من والعشرة الميشرين بالجنةوه 
استبعده لأنه كات من قرابته» كيا منع تعبين ابنه. هذا من جهة: ومن جهة أخرى كانت 
هناك اعتبارات على مسئوى «القبيلة» جعلت هؤلاء الستة المرشحين للخلافة دون غيرهم من 
كبار الصحابة الذين لم تكن هم «قبائل:: وهكذا فعثان بن عفان من بي أمية وعلي بن أ 


(85) طعنه قي الفجر أبو لؤلؤةء غلام المغيرة بن شعبة. وكان مجوسباً. أو نصراتياً. كات يشتغل في المدينة 
تجاراً ونقاثاً وحداداً وقد اشتكى حاله إلى عمر لكثرة ما يفرضه عليه الغيرة سيده من ضريية (خراج) قاجايه 
عمر دما أرى خراجك بكثير على ما تصنعه من أعيال»ء فحفد عليه واغتاله يختجر وقت صلاة الصبح . انظر 
الطبري. نفس المرجع. ج ؟ء ص 7594 - 775. ويقال أن ذلك كان مؤامرة اشترك فيها أبو لؤْلؤة وجفيدة وهو 
تصراتي من أهل الخبرة والفرمزان أحد قادة الفرس وكان أسيراً في المدينة, وقد وآهم عبد الرحمن بن أبي يكبر 
مجتمعين يتحدثون فاضطريوا فقاموا منصرفين وسقط منهم خنجر له رأسات تبين في الغد أنه نفس الخنجر الذي 
فتلي به عمر. ونا سمع عبيد الله بن عمر بالخبر أخذ سيفه وهسجم على الهرمزان فقثله. وإذا صبحت هذه الرواية 
فإن اغثيال عمر يكون من تدبير المرمزان بداقع الانتقام لقومه الفرس يعد أن قنح العرب بلادهم في عهد عمر. 
الطبري. نفس المرجع. ج لا صن لاغرة . 

(5) نفس الموجمء ج 1 صن *82- 


طالب من بني هاشم. وهما معأ من بني عبد مناف. أما عبد البرحمن بن عوف وسعد بن أبي 
وقاص فههما من قبيلة زهرة. وأما الزبير فكان من بني أسد بن عبد العزي وأما طلحة فمن تيم 
قبيلة أي بكر. وواضح أن طلحة ل ي يكن ليطمع في الخلافة لأنه من قبيلة سبق أن كان متها 
خليفة (أبو بكر) هذا فضلا عن كونها لا تكاقء القبثئل الأخرى. ومثل طلحة في ذلك 
الزبير بن العوام فهو من بني أسد بن عبد العزي بن قصي وهم قبيلة صغيرة بالقياس ممع بن 
عبد مناف أبناء عمهاء هذا فضلا عن أنى أعني الْزبير. كان يقف في صف بنى هاشمء فهر 
ابن عمة رسول الله وبالتالي فلم يكن ليتقدم أمام على بن أبي طالب. يبقى يعد ذلك 
عبد الرحمان بن عوف وسعد بن أي وقاص» وهم كيا قلنا من زهرة, ومع أن هذه كانت قبيلة 
ذات شأن فإنها لم تكن تضاهي ولا تكافء بني عبد منافء لا ني الجاعلية ولا في الإسلام. 
وإذن فالمسألة ستكون محصورة في بني عبد مناف والمنافسة ستكون بين علي بن أي طالب من 
بني هاشم وبين عثيان بن عفان من يني أمية. . . وهذا ما حدث بالفعل. . 

ذلك أن هؤلاء الستة «أهل الشورى» اجتمعواء واختلفوا. وكان عمر قد حدد 
أجلا لاختبار الخليفة. وهو اليوم الثالث بعد وفاتهء وأوصبى أن تخضع الأقلية للأغلبية لزوما 
وأوصاهم : ان اتفق خسة ورفض واحد وأبى الاتصياع للأغلبية فاقتلوهء وكذثلك أن اتفىق 
أربعة ورفض إثنانء يقتل الإثنان. أما إذا تعادلت الكفتان. ثلاثة على رأي وثلاثة على رأي 
أخر فصوت إبنه عبد اللة يرجح إحدى الكفتين وقال لهم: «فإن لم يرضوا بحكم عبد الله بن 
عمر فكونوا مع الذين فيهم عبد الرحمان بن عوف. واقتلوا الياقين إن رغبوا عا اجتمع عليه 
الناس:*"_ 

وإذا نحن اعتبرنا ميولات هؤلاء الستة ونوع العلاقات إلقائمة بيتهم فإننا سنجد أن 
عثيان بن عفان كانت حظوظه أكير من حقلوظ عل . وهذا ما أثركه هذا الأخميرء إِذ تذكر 
الروايات أنه قال لمن كانوا معه من بني هاشم عندما رج من عند عمر: «ان اطبع فيكم قرمكم 
لم تؤمروا أيدا ‏ وتلقاه العياس فقال [علي]: عدلت عنا فال [العياس] : وما علمك”؟ قال: قرن ب عتيان وقال 
[عمرع: كونرا مع الأكثرء فإن رضي رجلان رجل, ورجلان رجلا مكونوا مع الذين قيهم عبد الرحمان بن 
عرف : عمد ل اف ابن ضمه عيد الرحمان. وعبد الرحمان صهر عثيان”": لا يختلفون. فيوليها عيد الرحمان 
عثيان أو يوليها عثيان عيد الرحمان. فلو كان الآخران معي ل يظعاني . بله إني لا أرجر إلا أحمدهما (يعني الزبيي]. 
فقال له العباس : لم أرفعك في غيء إلا رجعت إل مستاخرا بما أكره: أشرت عليك عند وفاة رسول الله رص) 
أن أله فيمن هذا الامر فأبييتب. وأشرت عليك بعد وقاته أن تعاجل الأمر فايبت. وأشرت عليك حين سماك 
عمر في الشوري الا تدتمل معهم فأييث. احفظ عتي واحدة: كليا عرض عليك القوم فقل: لا؛ إلا أن يولوك. 
واحذر هؤلاء الرهط فإنهم لا يبرحون يدفعوننا عن هبذ! الأمر [الحكم] حتى يقوم لنا به قيرقاء وأيم الله لا يناله 
إلا بشر لا ينفع معه خبير. قغال مل : أما لَبِنْ بقي عشمان لأذكرنه ما أتىء لبن ماث لينداولنها بينهمء ولئن 
فعلوا ليجدني حديث يكرهون»”". 


(40) نفس المرجم. ج 1 صى لاخمدء واين قتيبة» الإمامة والسياسة؛ ج 1. صن 14 
(40) تزيوج عبد الرحين:بن صوف أم تملثوم بن عقبة بن بي معيط وغي ' أخعت عثيانة. - 
(17) الطيزيء تف الموجع . بج اا صن 641 
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ومهيا يكن. وسواء صحت هذه الرواية بألفاظها ومعناها أم لم تصحء فإن وقبائع 
«الشورى» تؤكد أن الصراع كان بالفعل شديداً بين علي وأنصاره وعثمان وأهله. أي بين بفي 
هاشم وبني أمية. إنه الصراع نفسه الذي كان قات بينبما في الجاهلية» والذي غطن عنه 
الإسلام لمدة من الزمن, لينبعث بأقوى مما كان. لم يستطع دأهل الشورى» حمل المشكلة 
يسهولة. فاقترح عبد الرحمان بن عوف في اليوم الثالث والأخير طريقة للخروج من للأزق: أن 
يتنازل هو عن حقه في الترشيح لنخلافة مقابل أن يتولى عملية اختيار واحد منهم بعد أخذ 
رايهم ومشاورة الناس, قوافقواء فاقترح عليهمء تسهيلا للمهمةء أن يتنازل ثلانة لثلانة 
فتنازل الزبير لعل وتنازل طلحة لعئيان وتنازل سعد لعيد الرحان بن عوف*". وبما أن هذا 
الأخير كان قد تنازل عن حقه في الترشيح فقد انحصر الأمر في اثنين : عل وعثيان. وفي رواية 
أخرى أن عبد الرحمان بن عوف خلا بكل واحد منبم طالبأ رأيه فيمن يتحقها إذا لم تكن له 
عوء فانحصرت الترشيحات لديه في علي وعنيان؟". ثم خرج عبد الرحمان بن عوق على 
الناس يساهم رأهم : هل يقضلون علا أم عثيان. 


وما كان الصباح وبعث عبد الرحمان ‏ إلى من حضره من المهماجرين وآعل الابقة والفضل من 
ار رن ابره لبف اطي حت أَلمَجّ للسممد يأهله فقال: أبها الناسء ات النامس قد أحيوا أن يلحق 
آهل الأمصار بلمصارهم وقد علموا من أمبرهم. قال سعيد بن زيد: إنا نرلك أهلاً لها. غقال: أشيروا علي بغير 
اعذ!. فقال عيار: إن أردث آلا يختلف المسلمون قبايع علياء فقال المقنداد بن الأسود: صدق عيار, إن بايعت 
علياً قلنا سمعنا واطصنا. فال اين أبي سرج: إن أردت ألا تختلف قريشى قيايع عنبان؛ فقال عبد الله بن أبي 
ربيعة: صدق. ان بايمث عثيان قلنا سمعئا وأطعنا. قشتم غيلر اين أبي سرح وقال: متى كنت ننصح الللمين؟ 
فنكلم بنو هاشم وبنو أمية. فقال عبار: أجا الناس» إن الله عز وجل أكرمنا ببيه واعزنا بدينه فاق تصرقون هذا 
الأمر عن أهل يبتكم 


وني رواية أخرى قال عمار: ويا معثر قريش أما إذا صرفتم هذا الأمر من أهل بيت نبيكم هاهنا 
مرة وهاهنا مرة فيا انا بآمن من أن ينزه الله فيضعه في غيركم كا نزعتسره أهله في غير أهلهو. فقال رجل 
من بتي مخزوم مخاطباً عياراً: «لقد عدوت طورك با لين سمية وما أنت ونامير قريش لأنقسها». فقال 
سعد بن أبي وقاص : يا عبد الرحمان أفرغ قبل أن يفتتن التاس ‏ ققال عبد الرحمان: «إتي فد 
نفلرت وشلورت فلا تمعلن أنها الرهط على أنفكم سييلل. ردعا علي فقال: عليك عهد الله رميثاقه لتحملن 
بكتاب الله وسنة نبيه وسيرة الخليفتين من بعده. قال: أرجو أن أفعل وأعمل ببلغ عملي وطاتتي. ودعا عثيان 
فقال له مثل ما قال لعلي : قال [عثيان]: نعم. فبليعه. ققال علي : حبوته حيو دهر. ليس هذا أول يوم تارتم 
فيه علينا. . . فقال عيد الرعان. . يا على لا تمل على نفك سيلا فإني قد نظرت وشاورث التاس قإِذا هم لا 
يعدلرن بعثان . . . فقال المقداد: ما رأيت مثل ما أوتي إل أهل هذا البيت بعد نبيهم ‏ إني لأعجب من قريشس, 
أنهم تركوا رجلا ما أقول أن أحداً اعثم ولا أقضى منه بالمدل. آما والله لو آجد عليها أمرانأ؛ وفي رواية 


(48) ابن قتية, الإمامة والسياسة؛ ج ذء من 55. 

(44) الطيريء تقس المرجع. اج 11 عن 8219 . 

(60) تقى المرجعن اج لا صن لدم 

(01) أبو الحسين علي بن المسين العوتي. عروج الذهب ومعافن اجموهر؛ تحقيق محمد عي الدين 
عبد الحميد. ط 4. 4 ج في ؟ (القاعرة: المكتبة التجارية الكرى. 1455) اج لاء صن 1781 
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أخرى أن المقداد قال وأما وأيم الرعان لو كعد عل قريش أنصاراً لقتنتهم كقتالي لياهم مع رسول الله عوم 
بدرة”. فقال علي : وإن الناس ينظرون إلى قريش» وققريش تنظر إلى بيتها فتقول: إن وفي عليكم بر 
هاشم لم تخرج متهم أبداء وما كانت في غيرهم عن قريش تداولتموها ينكم»”؟. 

يبقى أن نضيف أن رواية أخرى تقول إن عبد الرحمان بن عوف كان قد طلب رأي 
الزبير وسعد بن أبي وقاص فيمن يرونه أحق بالخلاقة إذا لم يكن هو صاحبهاء فأجاب كل 
منبها بتفضيل عثيان. وتذكر رواية أتعرى أن طلحة كان غائبا وعندما عاد قيل له: الناس قد 
بايعوا عثيان . قال: «كل قريش راض به؟» قالوا: نعم فذهب إلى عثهان وبايح”. وتوصضح 
بعض الروايات سسبب اتختيار عبد الرحمان بن عوف لعثيان بكون هذا الأخير قبل بدون تحفظ 
شرط «العمل يكتاب الله وسنة نبيه وفعلل أبي بكر وعمره» بينا تحفظ عل وقال: «اللهم لا. ولكن عل 
جهدي من ذلك وطاتتي»”*. بينها تذهب رواية أخرى إلى أن عبد الرحمان بن عوف اشترط على 
عثران شرطاً كان قد اشترطه عمر قبل وفاته وهو وأن لا يجعل عشيان أحدأ من يني أمية على رقاب 
الناس» وآلا يجسل علي أحدا من بني هاشم على رقاب الناسة فقيل عثمان بينم أجاب علي 
عبد الرحمان بن عوف بقوله ومالك ولهذا إذا قطعتها في عنقي . إن عل الاجتهاد لآمة محمد ححيث علمت 
القوة والأمانة استعنت بهما كان تي بني هاشم أو غيرهم. فقال عبد الرحمان: لا والله حتى تعطبي هذا الشرط , 
قال عل : والله لا أعطيكه أيذلع_ 


يتضح من كل ها سبق» ومهما يكن نوع تقديرنا للروايات التي عرضنا وليس هناك 
غيرها في كب المؤرخين. أن الصراع خلال عملية «الشورى» لاختيار من يخلف عمر بن 
الخخطاب كات على مستوى والقبيلة»؛ بين بني هاشم ممثلين في علي بن بي طالب. وبني أمية 
ممثلين في عثان بن عفان وإذا نحن وقفنا بالمسألة عند هذا المستوى الضيق (بنر هاشم / ينو 
أمية) وحكمتا عقياس الأغلبية/الأقلية فإننا متجد أن بتي أميةء ويكيفية عامة بني عبد 
شمسء كانوا أكثر عددأ من بني عمومتهم: بني هاشم . ديل ذلك أننا إذا اعتمدنا تعداد 
المسلمين في المرحلة الكية وحدهل وكان عددهم 701 رجلاء فإننا ستجد أن 17 متهم فقط 
كانوا من بني هاشم والطلب بينا كات عده المسلمين من يني عبد شمس ١2‏ رجلا””. عليا 
بأن بنى عبد شمس كانوا في مقدمة المحاربين للدعوة المحمدية. على أنه يمكن أن نتصور 
حجم يني هاشم والمطلب من خلال ما ذكره كتاب السيرة من أن عددهم لم يكن يتعدى 40 
رجلا عندما دعاهم النبي في مكة لتليغهم الدعوة يوم نزل قوله تعالى «وانذر عشيرتك 


(07) تفن المرجعء ج لاء صن 861. 

(28) الطبري . تاريخ الأمم والملوك, ج 5 . من 5همه. 

(54) نفس المرجع, ج ؟ء ص امه واين فتيةء الإمامة والسيامة. ج ١ء‏ صن 18 . 

(00) الطبري. نغس المرجع ء* اجاء ص كه 

ردم ١‏ تفي الومرجعء ج ١ء‏ صن 1لا 797 . 

(07) انظر لائحة المسلمين في للرحلة المكبة وأسياءهم وقبائلهم في: صالم أحمد العلي: ماضرات في 
تاريخ المرب (يغداد : مطيعة الممارف. »)١14065‏ آخعر الجزء الأول. 


فَذنا 


الاقربين4”* واذن فالأغلبية العددية لا بد أن تكون في بني أمية في المديئة: خخصوصاً بعد فتح 
مكة ودخول قريش كلها في الإسلام. وإذا أضفنا إلى هذا بن مخزوم, ُلفاء بني أمية فد 

بني هاشمء وقد رأينا قبل أحدهم يرد على عيار بن يامر بعنف, أدركتا كيف أن والشورىى 
التي تعنى أخذ رأبي رؤساء «التاس4. كانت من التاحية العلديةء الانتخابية الدعقراطية. 
لصالح عثيان بدون منازع . أما إذا أضفنا إلى ذلك التفوذ السيامي والإداري داخل الدولة 
قإننا سنجد أن «الكلمة؛ ستكون حتاً لبت أمية, إذ لم يكن لبني هاشم من والأمره شيء في 
هذا المجال. كما سبتضح في الفقرة التالية. 


لربما كان تقي الدين المقريزي هو الوحيد من بين المؤرخين القدامى الذي طرح مسألة 
تغلب بني أمية على بني هاشم واستيلائهم على السلطة طرحاً موضوعياً يلتمس أسباب 
الظاهرة في المعطيات التاريخية وحدها. تقد خصص للموضوع كابأ صغيراء فريد! قٍ بابه قي 
تأليف القدماءء جعل عنوانه الشزاع والتخاصم فيما بين بن أمية وبني هاشم"", استهله 
بقوله : «اما بعد. فإني كثيرا ما كنت أتعجب من تطاول بني أمية إلى الخلاقة. ‏ . وأقرل: كيف حدثتهم 
أنفهم بذلك. وأين بنو أمية وبنو مروان بن المدكم طريد رسول الله (ص) ولعينه”" من هذا الحديث؛. مع 
تحكم العداوة بين بني أمية وبني هاشم في أيهم جاهلينها وشدة عداوة بتي أمية لرسول اله (ص) ومبالنتهم في 
اذاه وتقادبهم على تكذيبه . .. إلى أن قتح مكة قدخعل من دخل مهم في الإسلام كيا هو مروف فلعمري 


لايم أبعد ما كان بين بني أسة ودين هذا الأمر ليس بن أبة سيب إل الخلاقة ولا بهم ييا 
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ويعد أن يؤكد المقريزي أن وأسباب الخلافة», من والقرابة والابقة والوصية: ‏ على 
رأي من يقول بالوصية ‏ قدٍ اجتمعت كلها في على بن أب طالب ووليس لبني أمية شيء من ذلك: » 
يأخف في استعراضن المواقف المعادية التي وقفها بنو أمبة ضد بني هاشم في الجاهلية وضضد 
الدعوة المحمدية نفسها ونَرتُمٍ رئيسهم أبي سفيان قريشاً في حرويها مع البيء ثم ينتهي إلى 
القول: «وما ولت طوال الأعوام الكثيرة أعمل فكري في هذا وأشياهه . . لاد بشع يه والحمد هه 
وحده» سيب أخذ بتي أمية البلافة ومنعهم بني هاشم ٠‏ وذلك أن أعجاز الأمور لا تزال أبذ! تالبة لصدورها 
والأسافل من كل شي ٠‏ تابعة لأغاليهًا وكل أمر كان خافاً إذا اتكشف سبيه زال التعجب منة, . . و79 


(هه) أبو الحسن علي بن محمد بن الأثير. الكامل في التاريخ. 1 ج (بيروت: دار الفكر. 390784): 
جاص 1١‏ 

(29) تعتمذ هنا طيعة ليدن ةما 

(0) يوصف الحكم بن أبي الماص بن أمية ين عيذ شمس (وهو والذ مروان ين الحكم) يوصف 
ب وطريف رسول اللهء لآن النبي طرده من المدينة إلى الطائف لأنه كان بقلده بسغرية في مشيته وح ركته. 

(11) تفي الدين أحمد بن عل الفريزي» النزاع والتخاصم قبرا بين أمية وبتي هاشم (طبعة ليدل: 
خخذاهيء ص 75. 

(1) لقم الرجع اص +915 
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ماعي هذه والصدوره» ودالأعالي»» أو القدمات والأسباب. التي كانت وراء تلك 
#الأعجاز» و«الأسافله» أو النتائج : وراء كن بتي أمية من الاستيلاء على الخلافة وفشسل بني ' 
هاشم في ذلك؟ 

يستبعد المفريزي كما رأينا «الأسباب» النظرية الموجبة للخلافة, الأخخلاقية متها والدينية 
العقدية؛ ويركز اهتيامه على الأسباب العملية الخاصة التي مكنت بتي آمية عن النفوذ 
والسلطةء وني مقدمتها «الإمرةه على القبائل والمناطق. وهكذا يستعرض أسماء عمال البي 
فيلاحظ أن عماله على مكة والطائف ونجران وكندة واليمن وعمان. والبحرين وتيماء وخييم 
وفدك كانوا كلهم من بني أمية وحلفائهم. ثم يخرج بالنتيجة التالية في صيغة سؤال: هنذا كلن 
رسول الله (رص) قد آسس هذا الأساس وأظهر بني أمية لجميع التاس بتولبتهم أعياله فيا تتح الله عليه من 
البلاد كيف لا يقوى ظلتهم ولا ينبسط رجاؤهم ولا يحتدّ في الولابة أملهم؛5©. 


وبعد أن يشير المقريزي إلى أن النبي م بخص ببي هاشم بشيء من «الأعبال» وإلى 
استنكاف علي بن أبي طالب من مؤال النبي عند مرض موته إن كان له من الأمر شيءء كما 
نصحه العياس بذلك. وبعد أن يذكر وقائع ومناسبات تتبأ فيها الرمول (ص) لرجال بي 
أمية بالحكم والامارة؛ ينتقل إلى عهد أبي بكر فيقول: «رقد اقتدى برسول الله (ص) في ولابة الأعيال 
أبو بكر الصديق إرض) فإنه لا استخلف بعد رسول الله (ص) وارتدت العرب قطع (رض) اليعوث وعقد أحد 
عثر لواء عل أحد عثر جندا» فكان خمسة منهم على هذه الحيوش (خالد بن الوليد وعكرمة بن 
أبي جهل والمهاجر بن أمية. من بني محزوم. وخخائلد بن سعيد بن العاص وعمرو ين العاص 
من بني أمية) وهم الذين قضوا على حركات الردة. وعندما قرر أبو بكر فتح العراق والشام 
كلف خائد بن الوليد بالعراق وعقد ليزيد بن أبي سفيان على جيش الشام» ثم أمده بجيوش 
أخرى على رأسها أخوه معاوية ثم خالد بن سعيد بن العاص وعكرمة بن أبي جهل وعمرو بن 
العاص والوليد بن عقبة الذين كانوا على رأس قوات أخرى تعمل في الشام ثم لحق بهم 
خالد بن الوليد» فكان فتتح الشام كله تقريبا على يد قواد من بني أعية وحلفائهن"©. ثم مسار 
عمر بن الخطاب على تفن التبج فكان عباله على مكة والطائف واليمن وعيان والييامة 
والبحرين والشام والجزيرة ومصر من بني أمية وحلفائهم . 

ويختم المقريزي بالنتيجة التالية» قائلا: «قانظر كيف لم يكن في عيال رصول الله (ص) ولا في 
عبال أبي بكر وعمر إرضى) أحد من يني هاشم. قهذا وشيهه هو الذي حدد أنياب بتي آمية وقتح أبوابهم وأترع 
كأسهم وقتل امراسهمع". 

وإذا نحن أردنا أن نعبر بلغتنا السياسية المعاصرة عن مضمون وجهة نظر المقريزي 
حول الأسباب والعوامل التي مكنت الأموبين من استلام زمام الحكم وابعاد منافسيهم بتي 


(51) تسن المرجع. عن 78 
(54) نقس المرجمع» صن 198 
(18) تقس المرجعء من 141 


لذلا 


هاشم أمكن القول: إن الأمويين تمكنوا من فرض مرشحهم عثيان بن عفان حين 
«الشورى». ومن الانتصار على علي بن أبي طالب عل ساحة للواجهة المسلحةء لأنهم كانوا 
هم أصحاب الدولة متذ اليداية . 

ولا بد تلمرء من استحضار طبيعة بنية الدولة: دولة الدعوة المحمدية ودولة التلفاء 
الأربعة. إذا عو أراد أن يفهم كيف أن انتقال الحكم إلى الأمويين كانت تبررهء بل تفرضهء 
الكيفية التي كانت تتأسسس بها الدولة وَتنبْسْينَ. والواقع أن دولة السدعرة المحمدية إذا كانت قد 
بدأت تتاسس مباشرةء بعد الهجرة إلى المدينة. فإن التأسيس القيقي فله الدولة إنما تم بعد 
فتح مكة. ذلك لآن الطريقة التي تم بها فتح مكة قد جعل أهلها قريشاً. بمن في ذلك زعماؤها 
وكبراؤها ودحكوهت» هاء ينضمون إلى دولة المدينة. مسلمين. محتفظين بوضعيتهم الاجتاعية 
وعراتبهم داتعل تلك الوضعية. وانضامهم إلى دولة المدينة هذه الطريقة جعل كل عائلة 
تلتحق يأهلها وبنيها من المهاجرين. فأصبحت الدولة وكأنها دولة قريش وقد أسلمت. وما 
أن العدد والعدة, أي القوة المادية في «دولة» قريش بمكة قبل الإسلام كانت لبني أمية وبني 
مغزومء ثم لبني أمية خخاصة بعد غزوة بدر, قإن دولة الدعوة المحمدية قد حولت بسرعة 
عقب فتح مكة ٠‏ إلى دولة قريش المسلمةء بزعامة غير معلتة لبي أمية . هذا أمر واقم تشهد 
له شواهد عديدة من ذلك مثل المكانة المرموقة التي كانت لأي سفيان زعيم الأمويين. 
ورّعيم قريش أيضآ داخل دولة الدعوة. فقد أعيد له اعتبارء الكاملء لا بل احتفظ له 
باعتباره ومكانته ساعة - مكة حينم أمر الرسول (ص) بالتداء في أهلها: ومن دحل دار أبي 
سفيان فهر آمن». وقد ب بقي أبو سفيانة يعامل معاملة وسيد القبيلة: طيلة حياة النبي (ص) إلى 
درجة أن بحض ا تذكر نقلاً عن ابن عباس قوله: دما سال أبو سقيان رسول الله شيئاً إلا 
قال تعرولا؟, وإذا أضفنا إلى هذا ما أشار إليه المقريزي قبل» من أن النبي (ص) عين أبا 
سفيان عامل على نجران وترك عتاب ين أسيد الأموي عاملاً له على مكة بعد فتحها وجمل 
عباله على اليمن والبخرين . . . من الآمويين وحلفائهم. أدركنا كيف أن بنية دولة الدعوة 
الحمدية قد أصبحت» بعدافع مكقق بنيمة قرشية الطابع» يتولى السلطة الإدارية والمالية 
(العبال. وعرال الصدقات) فيها رجال من نفس القبيلة التي كانت لها اللطة الإدارية والمالية 
في مكة قبل الفتح : بنو أمية وحلفاؤهم. وتأتي حررب الردة» زمن أبي بكر لتضيف هم 
السلطة الحسكرية. فالقواد العسكريون الذين قاموا بقمع وتصفية حركات الردة وادعاء النبرة 
كائرا من بني مخزوم وبني أمية أساسا وهؤلاء القواد هم الذين قاموا أيضاً بعمليات الفتح 
الكبرى في العراق والشام. ثم في فارس ومصر وافريقيا. وهكذا يكون «أشراق الناس في 
الجاهلبة هم أشرافهم في الإسلام» كيا ورد في الأثر (مع إضافة : وما فقهوا») . 

ولا بد من الوقوف هنا قلي مع «حروب الردة» التي تمت من خخلالها عملية اعادة بناء 
الدولة. كانت دولة الدعوة المحمدية زمن النبي (ص) دولة (تحادية الطابع . لقد قامت نواتهاء 


(55) رواه مسلم في صحيحه. ذكره: أحمد أمين. ضحى الإملام. “اج (القاهرة: مكتية التيضة 
الصرية؛ 51ؤاعى اج أ ص 11717 


نذا 


كما بينا قبل» على أماس صحيفة النبي (ص) التي نظمت العلاقات بين الجاعات القبلية 
المتساكنة في المدينة يومثذ. والتي كانت أشبه ما تكون ب «دستور اتحادي». وقد تكرس هذا 
الطابع بعد فتح مكة حين أخذت القبائل دتدخل في الإملامى الواحلة تلو الأخرى» صنوام 
بجبادرة من زعيائها أم تلبية من جاتبهم لدعوة مكتوبة جاءتهم من النبي (ص» أو رضوخا 
لنفوذ وسلطان الدولة الجديدة. وفي جميع الأحوال. كان والدخول في الإسلام» يعني اعلان 
الولاء السياسي لدولة الدعوة. ويما أن الشيء الوحيد المادي الملموس الذي كان 00 أن 
يكون معبرا عن الالتزام بالإسلام والولاء السسيابي له هو دقع الزكاة فإن القيائل التي أعلنت 
إسلامها بعد فتح عكة قد بقيت مستقلة يشؤونها. على رأسها تقس صاداتها وحكامها. آما 
ممثلر التبي (ص) عندها فلم تكن مهمتهم تتعدى جمع الركاة وتعليم الناس الإسلام. وإذا 
كانت هناك استشاءات في هذا المجال قإن القاعدة العامة هي أن النبي (ص) لم يكن يطلب 
من «أمراءة اليلدان وشيوخ القبائل التنازل عن إمرتهم وسلطائهمء بل كانوا يتركون في 
مناصيهم بمجرد مما يعلنون. يابة عن أنفسهم وقبائلهم. عن اعتنلق الاسلام . وتمتفظ لنا 
المصادر بوثيقة عامة في هذا الصدد هي نص الرسالة التي بعثها التبي (ص) إلى الحارث بن 
أي شمر العْساني ونصها: «يسم الله الرحمان الرحيم. من عمد رسول الله إلى الحارث بن أنيي شمر. سلام 
على من اتبع اهدي وآمن بالله وصدف. فإني أدعوك إلى أن تؤمن بالله وحده لا شريك له يبقى لك ملكك»”2. 

وهكذا كانت ينية دولة الدعوة المحمدية» عندما أصبحت هذه الدولة تضم في آخر 
أيام حياة النبي (ص) الجزيرة العربية كلها تقرييأء كانت أشبه ما تكون بينية دولة إتحادية. 
فالبلاد التي دخل أهلها في الإسلام بالفتح كان التي يولي عليها عياله» وهذء كانت حال بلاد 
الحجاز ونجد. أما التواحي الأخرى فقد أقر التبي عليها أمراءها ورؤساءها بمجرد ما يعلنون 
اسلامهم ويقبلون دفع الزكاقء أو يقبلون الصلح ويدفعون الجزية. وهذه كانت حال دملكة 
البحرين» التي أسلم عليها «مَلِكه لها المنفر بن ماري ودملكة عبات» التي أسلم عليها أميرها 
جيفر وعبد ابنا الجندليء وإمارات اليمن التي كان عليها أمراء ينيوث ميريون باستششاء صنعاء 
التي كان عليها باذان بن مساساب الفارسيء وكانوا قد أسلموا جميعاً. آما امارات «ابلة, 
وودومة الجندل؛ وونجران: فقد كان أمراؤها نصارى يدفعون الجزيةء وكذلك حال إمارة 
«تبياء» التي كان أميرها هودياً. ولم يكن امل هذه البلدان جميعاً. سواء التي أسلم عليها 
أمراؤها وملوكهاء أو الذين صالحوا وقبلوا دقع الجزية» ينظرون إلى البي (ص) إلا ب(وصقه 
رئيساً لقبيلة كبرى (قريش) نالت وملكأه ا النبوةء فصارت القبائل تدقع إليها الركاة, 
تام كيا كانت تقعل قبل الإسلام عندما كانت تدفع «الاتاوةة لملوك كندة أو غيرهم الذين ل 
تكن علاقاتهم بالقبائل المتضوية تحت لوائهم تتعدى دقع الاناوة والتجنيد «العسكري» - في 
إطار التحالفات القبلية, عند الحاجة. إن بئية دولة «القبيلة» هي دائا بنية دولة امحاد 
قدراني . 


(19") عمد حيد اللهء مجموعة الوثائق الياسية للعهد النبوي والخخلاقة الراشدة زبيروت : دار النقاس ٠‏ 
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لفل 


ولذلك فا أن انتشر بين القبائل خمير مرض الي عقب عودته من المج حتى أخذت 
تتابق. وكأتها كانت على موعد, إلى التمرد والثورة ضد عال النبي على والصدقات» 
والتحرر بالتالي من «الاتاوة» كبا فعلت القبائل الصغيرة. أما القبائل الكبيرة فلم تمق 
طموحها إلى استرجاع ملك قديم كيا فعل بنو ربيعة في البحرين عندما أجمعوا على الشورة 
وقالوا: «نرد املك في النذر بن النسيان بن النذر» الذي عادوا قملكوه عليهم فعلا”". ليس هذا 
وحسب بل لقد كان أخطر تلك الثورات تطمح إلى القضاء على ملك قريش واقرار ملك آخر 
مكانه انطلاقا من ادعاء التبوةء كا بيا قبل. وهكذاء فيا ان خلافة النبي (ص) قد انتقلت 
إلى المهاجرين. أي إلى قريش». فإن «الردة» خلقت وضعاً جديداً تماماً: قريش حاملة راية 
الاسلام هذه المرة تعيد تأسيس الدولة بسواعد أبنائها ودمانهم. وعلى رأس قريش الآن بنو 
أمية وحلفاؤهم من ثقيف وبني مخزوم. وهم بنو عمهم الأعلون أبناء قيس بن مضضر. ومن هنا 
سيضيح التصنيف إلى «قيس» ووكلب» أو إلى «مضره ودربيعة: أو بصورة عامة إلى «عدنانه 
ودقحطان» من التصنيفات الأماسية على مستوى القبيلة. وهذا سيتكرس انطلاقاً من بداية 
العصر الآموي نخاصة. 

ها بهمنا التاكيد عليه الآن هو أنه تم إدخال والعرب» في الإسلام يالقوة هذه المرةء قوة 
قريش وأيئاء عمومتها من قيس ومضر ودالآخر» القريب بالنسبة لمجموعة «مضره عي 
مجموعة وربيعة» سكان شرق الجزيرة. أما والآخر» البعيد قهو «قحطان» جد عرب الترب 
الذي يوضع في مقابل «عدنان» جد عرب الشيال» وهما أخوان أو إبنا عم. ومواء كان هذا 
التصنيف الثنائي مضر/ربيعة. عدنان/قحطان» انا بصورة واضحة في المخيال القبلي زمن 
حروب الردة عل عهد أبي بكر آم أنه إنا تبلور وتكرس انطلاقاً من عصر الأمويينء فإن 
الشي» الذي لا بد أن يكون مهيمن على المخيال العري يومثذ هو أن قريشاً وبني عمومتها من 
قيس عيلان أصبحث تحكم «العزبه : عرب الجنوب أبناء قحطان وعرب شرق الجزيرة أيناء 
ربيعة : ومن هنا سيكتسي الصراع على مستوى «القبيلة شكل صراع يبن ربيعة ومضر من 
جهة وبين العدناتيين والقحطاتيين من جهة أخرى. وبما أن عدو عدوي صديقي» » فإن ربيعة 
ستكون خصياً داتليأ لمضر عل امستوى العدناني مع بقائها حلفا نظرياً ها على مستوى 
الصراع بين الحدنانيين والقحطانيين الذي يتخذ شكله المللموس في مستويات أدق» مستوى 
قيس وكلب مثلا. هذا ولا بد من الإشارة هنا إلى قيام أحلاف بين ربيعة والقحطانيين» من 
ذلك ححلف والذثاب» الذي أبرم بين كندة وربيعة قبل الإسلام"": وستقف ربيعة وكندة آي 
صف واحد قي الصراع بين عل ومعاوية كيا سترى لاحقاً. 

لقد كان الصراع بين ربيعة ومضر, وبكيفية غامة بين العدئانيين والقطحانيين صراعاً 
» يرجع إلى ما قبل حروب الردة. من ذلك ما يروى من أن الناس في شرق الجزيرة 
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نفل 


العربية كانوا يؤيدون ميلمة الحنقي تي ادعائه النبوة لأنه من ربيعة ويعادون محمد (ص) 
لأنه من مضر. وتقل إلينا المصادر عبارات تعكس هذا الصراع. وقد اكتبت شهرة بين 
الشاس وصارت موجية للسلوك. من ذلك عبارة: وكاب ربيعة أحب الينا من سادق مضر) إِذ 
يحكى أن رجلا من التمر (من ربيعة) جاء الييامةء بلاد مسيلمة: فسأل عنه قائلاً: «أين 
مسيلمة؟ قالوا: مَةْ. رسول الله. فقال لاء حتى أراه. فليا جاءه قال: أنت ميلمة؟ قال: نعم قال: ومن 
يأتيك؟ قال: رحمان. فال: افي تور آم ظلمة؟ فقال: في ظلمة. فقال: أشهد أنك كذاب وآن عمدأ صادق 
ولكن كذاب ربيعة أحب إلينا من صادق مضرء. فلزم الرجل مسيلمة حتى قتل معه في يوم من أيام 
حخروب الردة'”. 


والواقع أن حركة مسيلمة كانت واضحة في كونها رد فعل ضد قريش» يتجل ذلك من 
أحاديث تروى عن التبي في شأن مسيلمة. من ذلك ما رواه البخاري عن ابن عباس: وقال: 
قدم مسيلمة الكذاب على عهد رسول الله (ص) فجعل يقول إن جعل في محمد الأمر من بعده نبعنه. . 0+ 
وقد طلب ذلك فعلا من الرسول فأجابه: «لو سآلتني هذه القطمة ما أعطيكها. . .0 وكتب 
مسيلمة إلى النبي رسالة يقول فيها: ومن ميلمة رمول اللهء الى محمد رسول الله. سلام علينك ٠.‏ أما 
بعد فإني قد أشركث في الآمر معك. ٠‏ وإن لما نصف الأرض ولشريش نصف الأرض. ولكن قريشا قوم 
بعتدرنة. فرد عليه النبي (ص) رسالة هذا نصها: : «بسم الله الرحمان الرجيم من محمد رسول الله إلى 
ميلمة الكذاب. السلام على من اتبع اقدى. أما بعد فإنه الأرض له يورثها من يشاء من عبادى. والعاقية 
كلمتقينة» وكان ذلك في آخخر سنة عشر”" . ويروى أن مسيلمة خاطب قرمه يوماً فقال: ويا بني 
حنيفة ما جعل الله قريشا أحق بالتيوة متك وبلادكم أوسع من بلادهم وسرا ادكم [- - زراعتكم] أكثر من 
سوادهمء وجبريل يتزل على صاحيكم مثلا ينزل على صاحبهم». وفي الإطار نفسه تجدر الإشارة إلى ما 
يحكى من أن عبينة بن حصن قام في قبيلته غطفان عندما توفي البي (ص) وادعى طليحة 
الأسدي النبوة» قدعا إلى تجديد الحلف الذي كان بين القبيلة (غطفان وأسد) في الجاهلية 
والسير لمحاربة قريش وقال: دإني لمجدد الحلف الذي كان بيننا في القديم ومتابع طلبحة ة. والله لآل تنيع 
تبياً من الحليفين أحب إلينا من أن تنبع بيا من قريشى. وقد ملت محمد وبقي طليححة . فطابقره عل رأيه ٠‏ قفعل 
وفعلوا»". وفي تقرير هذا العداء وتكريه ‏ بين سكان شرق الحزيرة (ربيعة) وسكان غربها 
(مضر) شاعت بين رجال قريش؛: أصحاب السلطة» عبارة ذات دلالة قوية. لقد كانوا 
يقولون: «منذ أن بعث الله تبيه قي مضر وربيعة غاضية على رجاو" . 


أما ثورة الأسود العنسى في اليمن فقد كانت ذات طابم وقوميى”*' منذ البداية. لقد 
يي بغ لوي 
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(0/) بمعنى علي ضيق : التعصب لليمن واليمتبين إقليمياً وعشائرياً 


إزفدا 


انطلق في دموته من إثارة عصبية اليمنيين الأصلاء ضد «الأبناء» وهم الذين ولدوا من أمهات 
يمنيات وآباء من الفرس زمن احتلال الفرس لليمن . وكان هؤلاء «الأبناء» من الأوائل الذين 
استجايوا للدعوة المحمدية. ويتحريك هذه العصبية اليمنية ضد والأبنلهو» ومن خلاهم ضد 
«الإسلامى. وبالتالي ضد عرب الشيال» ٠‏ استطاع الأسود العني أن يضم إليه؛ في أقل من 
ثلاثة أشهر أهم القبائل الجنوبية, ولم تقف حركته إلا عندما تمكن المسلمون من اغتياله. 
ولكن لا لتتراجع عهائياء بل لتنبعث من جديد بمجرد سماع أتبَاعِهِ هِ وفاة الرسول (ص). فقد 
قام قيس بن عبد يفوث المكشوح الذي كان على جيش المسلمين الذين قاوموا الأسود 
العنيء قام وارتد. حقدا على فيروز رئيس «الأبناءه الذي كان أبو بكر قد جعله واليأ على 
صنعاء. أخذ ابن المكشوح المذكور يدعو إلى طرد الأبناء من اليمن فكتب إلى رؤساء القبائل: 
دان الأباء تزاع في بلادكم رنقلاء فيكم وأن نتركوهم لن يزالوا عليكم»”©. فاتضم إليه اتباع الأسود 
العني وقام بتهجير الأبناء إلى بلادهم فارس» بعضهم على البحر عن عدن وبعضهم على 
البر. 

وم تكن حركة'الردة في اليمن مقصورة عل الأسود العنسي وخلقائه. بل لقد ارتندت 
كندة أيضآ وعلى رأسها أبناء ملوكها بنو عمرو بن معاوية وينو الحارث بن معاوية. وقد آلت. 
زعامتهم إلى واحد من بني الحارث هؤلاء وهو الأشعث شعث بن قيس الذي ترعم حركة الردة؛» 
ولكتهم امزموا في نباية المطاف أمام جيش المسلمين من قريش الذي كان على رأسه المهاجر 
إبن أمية وعكرمة بن أبي جهل. وامتلم الأشعث واقتيد إلى أبي بكر مع السبي. وكان 
الأاشعث قد خطب قبل ذلك أخت أبي بكر عندما قدم إلى المدينة في وفد كندة لتهنكة 
الرسول (ص) عم الوفود. وقد اعتذر الآشعث لأبي بكر فرد إليه زوجته وأطلق سراحه. 
وسيكون للأشعث بن قيس دور كبير في إحداث الفتنة بين معاوية وعلي إذ سيكون من قواد 
جيش هذا الأخير» , وسيجري ذلك كيا سترى بعد في إطار الصراع بين اليهانية أصحاب علي 
والمضرية أصحاب معاوية ‏ 


ىده 


هذه التصتيفات والتعارضات والصراعات التي أخذت جميمن على المخيال القليٍ أثناء 
حروب الردةء لتشكل تحلداً أساسياً في التفكير السيامبي يوك ذ. ستتكرس وتتعمق مع 
حروب الفتوحات الكبرى: فتح العراق وفارس من جهة والشام ومصر من جهة أخرىء 
زمن عمر بن الخطاب. لقد أخدت حركات الردة بالقوة المسلحة زمن أبي بكرء كما ذكرتاء 
وكان «الفاتحون» هم قريش أساساً اما | الباقي وهم «العرب» ققد عوملوا معاملة ال ممهزمين في 
الحرب وبكثير من الشدة والعنف عقاباً على ارتدادهم. ولكي يقدر المرء ما عبى أن تكون 
حروب الردة قد خلفته من أحقاد في نفوس «العرب» ضد قريش لا بد من الإشارة أولاً إلى 
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الرسالة التي كان بعثها أبو بكر إلى سائر القبائل المرتدة والتي جاء فيهها: ٠.3‏ وإفي قد بعثت. 
إلبكم فلانا في جيش من المهاجرين والانصار والتابعين باحسان وأمرته ال يقاتل أحداء ولا يقثله حتى يدعوه إلى 
داعية الله. قمن استجاب له وأقر وكف وعمل صالحاً قبل مته وأعاند عليه ومن أى أمرته أن يقائله عل ذلك 
ثم لا يبقي على أحد منهم قدر علبه وأن يحرقهم بالثار ويقتلهم كل قتة وأن يسبي النساء والقراري:”". وم 
تكن هذه العبارات محرد تبديد يأتي من بعيدء ا 
من الصرامة والشدة لأن معظم القبائل المرتدة لم تستجب تستجب ل «داعية الله» بل فقضلت القتال. 


وهكذا تذكر الروايات أن خالد بن الوليد الذي عقد له أبو بكر على جيش لقتال 
طليحة الآسدي سار حتى وصل مكاناً يقال له «بزاخةه حيث التقى جمرع أسد وغطفان الذين 
كانوا قد التفوا حول طليحة. واقتتل الطرفان دحتى قتل من العدر خلق وأسر متهم أسارى فأمر خائد 
بالحظر ع العظائر] أن تبتى ثم آوقد فيها التيران وألقى الأمارى فيها»7*. وكان أبو بكر قد كتب لل 
خالد رسالة يقول فيها: :. .. ولا نظفرن باحد قدل المسلمين إلا قتلته ونكلت به غيره ويمن أحييت ممن 
حلاد اله أو ضاده ممن ثرى أن في ذلك صلاحاً فاقتله» فأقام خالد وعلى البزاحة شهراً يصعد عنها ريصرب 
ويرجع إليها في طلب ذلك؛ قمنهم من أحرق ومتهم من قمطه ورضخه بالحجارة ومنهم من رعى به من رؤومن 
الجبال::""". وكان وفد من أسد وغطفان قد قدم عل أبي بكر يسألونه الصلح فخيرهم وبين 
حرب مجلية أو حطة محزية. فقالوا يا خليقة رسول الله أما الحرب ققد عرفناها قم الحطة المخزية؟ قال : تؤحذ 
متكم الحلقة والكراع [- اللاح والخيل] وتتركون أقواما تتبعون أذتاب الابل حتى ريه هله ليقة تيه والمؤمتين 
أمراً يعذروتكم به» وتؤدون ما أصيتم هنا ولا نؤدي ها أصبنا منكمء وتشهدون أن قتلانا في الأنة وأن قنلاكم في 
النار»”*». ومثل هذا أو قريب منه حصل مع المرتدين الآخرين. 

وعندما أخذت جيوش المسلمين تتوغل شمالاً لفتح العراق والشام بقيادة رجال من 
قريش حرص أبو بكر على أن لا يشرك في عمليات الفتح القبائل التي كانت قد ارتدتء إذ لم 
يكن يثتى فيهاء فنشا عن ذلك وضع قلق على صعيد والأمن الداخليه» إذ كان من الممكن أن 
يثور والعرب» في أية لحظة على «حكم قريش» وتعود الأمور إلى ما كان عليه الحال من قبل . 
لهذا ارتأى عمر بعد توليته الخلافة تينيد جميع «العرب»: قريش وغيرهاء على قدم المساواة؛ 
وتوجيه التميع لفتح فارس وامبراطورية الروم . ويؤثر عنه في هذا الصدد أنه قال: «إنه ليفبيج 
بائعرب أن يملك بعضهم يعضاً وقد و بسع الله وفتح الأعاجم ٠‏ واستشار في فداء بايا العرب في الجاهلية 
والإسلام إلا امراة ولدت تيدها. . . وقال عمرء لا مُلْكَ على عربي»”: وهكذا ندب أهل اللردة - 
للفتح - قأقبلوا وسراعا من كل أرب قرمى بم في الشام والعراق78©. وعندما وصله كتاب المثنى بن 
حارثةء قائد جيوش العرب في العراق» يخيره باجتماع كلمة الفرس على يزدجرد وانتظام 


(لالام نفس المرجعء ج 5 ص 158 

(4/) الذعبيء تاريخ الإسلام ووفيات المشاهير والأعلام. دعهد الخلقاء.؛ ص 79 
(95) الطيري. نفس امرجم ء ج لا صن 3759. 

(8) الذهبي. تقس المرجم؛ صن 85 

(1خ) الطيري. نفس الكرجع .اج لا من 5354 15*6, 

(870) نفس الرجع, اج لال اص 7017 


1 


امرهم ونكث أهل الواد قال عمر: «راهم لاضرين ملرك العجم بملوك العرب» وهكذا ول يدع رئيساً 
ولا ذا ري وذا شرف وبسعلة ولا خطياً ولا شاعراً إلا رماهم به قرماهم بوجوء التلس وغررهم .. وكتب حمر 

إلى امثئى ومن ممه يأمرهم بالخروج من بين العسجم والضرق في الاء الني تل العجم وأن لا يدعوا قي ربيعة 
ومشر وحلقائهم أحداً من أهل النجدات ولا فارساً إلا احضروه ما طوعا أو كرها. . . وأرسل عمر. . . إلى 
عباله: على العرب آلا يدعوا من له تبجدة أو قرس أو سلاح أو رأي إلا وجهوه إليهو”*) وكان ذلك 
استعد ادا لمعركة القادسية . 


إنه التججنيد العام لجميع «العرب». ولما كانت «العرب» قبائل وكانت كل قبيلة تقاتل 
كوحدة مستقلةء متسائدة. ع القبائل الأخرى في صف واحدء فإن عملية التجنيد وتنظيم 
القتال وتعيين أماكن التجمع. . . إلخ كل ذلك كان يهب أن يخضع لا تفرضه «القبيلة؛ من 
مقتضيات: احصاء أقراد القبيلة المجندة. ضم القبائل الصغيرة بعضها إلى بعض على أماس 
القرابة قي النسب أو الحلف. وبالتالي انشاء مجموعات قيلية كبرى. ويا أن الوجهة كانت 
العراق والشام فكثيراً ما حدث أن قسمت القبيلة الواحدة إلى قسمين: قسم يبعث به إلى 
الشام وقسم يرسل إلى العراق. وهناك يلتقي كل قسم مع أقرب القبائل إليه ليشكل معها 
كتلة قبلية جديدة. وهكذا أصبحت مراكز التجمع: أو الأمصار التي مصرت لهذا الغرض 
كالبصرة والكوفة عبارة عن «احياءه للقبائل المختلقة: في كل حي قبيلة أو مجموعة من القبائل 
التي ترتيط قيما بينها بالنسب أو الحلف ٠‏ وهكدا ويلاحظ منذ عهد عمر أن القبائل العريية اخذث 
تتجمع في الحواضر والأمصار المحدثة مؤلفة كلا قبلية ضخمة تحل مل الوحداث القبلية الصغيرة قي العصر 
الجاهلي. لآن حرص القبائل على توازن القوى في هله الأمصار حمل بطون كل قبيلة عل الانضواء كلها تحت 
لواء قبل واحد؛ وربما انضمت إلى القبيلة الكبيرة» عن طريق الخلف, بطون وقبائل أخخرى صضيرة تجمعها بها 
رابطة التسب فقبائل ضية والرياب ومزيئة, مثلاً, أصبحت جزءا من كتلة تميم ٠‏ ثم ازداد نطلق هذا التجميع 
القبلي اتساعاً بظهور الرابطتين النزارية واليمتية. . . ققام لذكك تطيط الامصار على أساس القبائل» بل لقد 
روعي في عضي الأمصار القسام العرب إلى أصلها النزاري واليياتي فذكروا أن سعد بن أي وقاص حون اخنط 
الكوفة [سنة ١2‏ أو 19] أسهم لنزار وآعل اليمن. فخرج سهم أهل اليمن في الجاتب الشرقي ومهم نزار في 
الجاتب الغريع2©, 


وإضافة إلى الدور الذي قامت به طريقة التجنيد وتوزيم القبائل حين الفح في إبراز 
الروابط القيلية وتكريسهاء كان لاحداث «ديوات العطاء» من طرف عمر بن الخطاب ولطريقة 
ترتيب الناس فيه دور لا يقل أهمية في هذا الشيأن. ف وقد استدعى غرضص نظام العطاء تصنيف 
النلس بحب قبائلهم وأصولهم قتشط التسابون لتدرين الاناب وتصتيف القبائلى حسب أصوها وأجذامهاء 
قتحددت معالم الرايطتين العدتانية والبهاتية» كا تحددت معالم الأصول القبلية نممن إطار عاتين الرابطتين وكان 
لهذا التدوين آثره في عناية القبائل بأنسابها وحرصها على تدوينباء وأدى ذلك إلى تقصيها لنسبها واعتزازها به 
وميلها إلى القبائل الني تربطها بها رابعلة السب والقرى 9008 
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١6ه‎ 


وبما أنه كانت هناك جبهتان في آن واحد. جبهة العراق وجبهة الشام. فإن قبائل ربيعة 
وهي الساكنة في شرف المسزيرة من قطر إلى شمال العراق قد اتجهت كلها إلى جبهة العراق 
مشكلة بذلك تكتلا قبلياً ضخياً. مقابل القبائل الأخرى القادمة عن اليمن أو غيره. أما 
الشام حيث كانت تنزل قبائل عربية جلها يمنية الأصل. منذ الجاهلية [غسانء تنوخ؛ لخمء 
جذام. قضاعة, كلب. . . ] فإنه كان الوجهة المفضلة للقبائل الجندة من اليمن والتي كانت 
تخاف قتال الفرس من جهة (كان الفرس قد احتلوا اليمن) وتفضل من جهة أخرى التساكن 
مع أملافها هناك هذا بين] كانت قبائل مضر تفضل الاتجاه إلى العراق. ولكن عمر بن 
الخطاب لم يكن يساير رغبات القبائل هذه بل كثيراً ها فرض على التي تفضل العراق الذهاب 
إلى الشام كلا أو بعضاء والعكس . وهكذ! خلق «الفسح» زمن عمر وضعية قبلية جديدة 
تتميز بتجميع القبائل في معسكرات (أمصار) كوحدات مستقلة ولكن في اتصال واحتكاك 
باش رين » الثبي» الذي كات ؛ يذكي العصييمات الناصة داخل العصيات العامة من جهة 
ويوقظ هذء ضد بعضها بعضاً من جهة أخرى. 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى خلقت طريقة توزيع القبائل» أو على الأقل كرست 
التعارضى والاختلاف بين العراق والشام. قفي العراق هيمنت ربيعة وتميم لقربيم الجغرافي 
ومعهما القبائل اليمنية التي جندت من أجل الفتح هناك . أما في الشام فقد كانت الهيمنة 
للقبائل اليمنية بزعامة تلك التي سكنت الشام قبل الإسلام وعلى رأسها وكلب» التي قوي 
نفوذها على عهد معاوية. وكان قد تزوج منها ام ولي عهده يزبدء وكانت المنصومة هناك 
بينهاء أعني كلب اليمنية» وبين قيس المضرية. وكا لم تكن ربيعة وحدها ني العراق لم تكن 
اليمانية وحدها في الشام بل كانت معها القبائل القيسية من هوازن (ومنها ثقيف) وغطفان 
وسليم. وأما في مصر فقد كان جل القبائل العربية التي ساهمت في فتحها ثم استقرت فيها 
عن القبائل اليمنية. 

ومن وجوه الاختلاف بين انعراق والشام على مستوى «القبيلة» أن القباشل في العراق» 

في الكوفة والبصرة قد وزعت أعشاراً: دفكل قببلة أو زمرة من الفبائل التي ترجع إلى أصل واحد تؤالف 

عشرأء وعذا الأسلوب القبلي في التعبئة كان ياعد على سرعة امتقار الجند وتهيل نوزيم المعسطاء والفي » 
عليهم»”2 ولكثه بالمقابل قوى العصبية القبلية لأن المدآ الوحيد الذي كان يقوم عليه 
الاختلاف هو «القييلة». أما 3 الشام حيث كانت المدن تتوزع الكان وتسقطبهم. فقد اتبع 
في توزيع القبائل المجتدة للفتح والقادفة من الجزيرة العربية نظام آخر هو نظام والأجناف : 
«ققد وزعت الجيوش العرببة اجناداً تعسكر قرب مدن الشام الرئيسية. وكل جند كان بنب الى المكان الذي 
هو فبهء وليس إلى القبائل الني يتألف منباء فيقال جند الثام وجند الأردن وجند قتسرين وتحر ذلك96*. 
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ينذا 


للا 


إن استحضار هذه رالخريطة, القبلية التي كرستها عمليات الفتح على عهد عمر بن 
الخطاب ضروري لهم الأحداث الداخلية التي عرفها عهد عثان أولا. ثم الحرب الأهلية 
الني اندلعت بعد ذلك زمن علي ومعاوبة. إن تهنيد القبائل العربية للفتح. بالشكل 3 
ذكرناء قد غير من الوصعية «القانونية» التي كانت تحكم العلاقة بين قريش ودالعربه على 
عهد أي بكرء وهي العلاقة التي أملتها حروب الردة والتي جعلت «العربه المرتدين - وهم 
العرب ججيعاً ما عدا قريشأ وثقيف وأهل يثرب - في حكم المنهزمين في حرب كان المنتصر فيها 
قريش. ولكن التجنيد ل «الفتحء لم يغير في شيء الوضعية الياسية: فالحكم والرئاسة. 
وبصفة عامة الملك و«الدولة4. كان لقريش: الخليفة وكبار رجال الدولة ورؤساء النواحي 
وعباها وأمراء الجيوش كلهم كانوا من قريش. وإذا كان هناك من لم يكن قرشياً بالمعنى القبلي 
الضيق للكثمة فهو من أبناء عمرمتها يلتقى معها في مضرء أو هو من حلفائها. وإذا أضفنا 
إلى هذا بروز نفوذ وقبيلة» بني أمية» كزعيمة لريش وبالتالي لحضر في أواخر عشمان من جهة 
وو ثروات كبار رجال الدولة: من قريش خاصة, بسيب الطريقة التي اتبعها عمر بن 
الخطاب في توزيع العطاء (اعتتاد مقياس قرابة للتبي (ص)» الشيء الذي سنفصل القول فيه 
في الفصل التاني)» من جهة أخخرى. أدركنا كيف أن ثورة الأمصار على عهد عثيان كانتء 
عل مستوى «القبيلة», تعتي ثورة ة «العربء عل قريش - وهكذ! فباستثناء ٠‏ الشام الذي كان 
الوضع القبلي فيه مستقراً وأقل تبلوراً وتوتراً والحضور الأموي قوياً ومهيمنأء فإن الكوفة 
والبصرة ومصر؛ وهي المراكز الرئيسية يومثذء كانت عبارة عن معسكرات ل والعرب» الذين 
كانوا يشعرون بأهم تحت سلطة قريش» يفتحون البلدان يسواعدهم ودمائهم بينا يذهب 
قسم من الغنائم والخراج والجزية إلى قريش الحاكمة. 

ولكي تلمى مدى أههمية هذه الثنائية. ثثائية قريش /العسرب؛ عل المخيال الاجتباعي 
السيامي يومذاك نذكر الحادثة المشهورة: الثي ربما كانت أول حادثة فجرت المضمون السياسي 
الاجتراعي طذه الثناثيةء فظهر عارياً في خطاب ممثل «قريش» وخطاب ممثل «العرب». لقد 
جرى في مجلس سعيد بن العاص الأموي. عامل عثيان عل الككوفة» ذكير سواد العراق 
(بساتينه ونخيله) فنطق سعيد بن الحاص بكل عفوية: وإنما السواه بان قريش». فأثار ذلك 
غضب رؤساء القبائل الذين كانوا حاضرين وقال أحدهم وهو مالك ين الحمارث الأشترء 
زعيم اليمنيين: وأتزعم أن السواد الذي أفاءه الله علينا بأسيافنا بستان لك ولقومسك؟ واقه ما يزيد أوفاكم 
فيه تصيياً إل أن يكرن كاسدناه0*. 

وعلى أثر ذلك أذ الأشتر وزعباء القبائل الأخرى يتقدون عثيان وعياله ويؤلبون الناس 
ضد الاموبين وحكمهمء فكتب سعيد بن العاص بذلك إلى عثيان فرد عليه هذا الأخير يأن 


(هة) الطبري. تاريخ الأمم والملوك: ج 7. من /32. 
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يُسَيْو (- ينغي) الاشتر تر وجماعته إلى معاوية عامله بالشام . «فلما قدموا على معلوية. - قال لهم يوماً: 
إنكم قوم من العرب [لاحظ: العرب] لكم أستان والستة. وقد أدركتم بالإسلام شرقاً وقليتم الأعم وحريتم 
مراتبهم ومواريثهم. وقد بلخني أنكم نقمتم قريشأء وآن قريشا لوم تكن حدئم أذلة كما كتم. إن أتمتكم لكم 
إلى اليوم دثة فلا تشذوا عن جتكم» فرد عليه رجل متهم فقال: وأا ما ذكرت من قريش انها لم تكن 
أكثر العرب ولا أمتعها في اللباهلية قتحخوقنا . وآما ما ذكرت من اينّة فإن الجنة إذا اخترقت خلص إلينام (- إذ! 

سقط الخليغة/ النْة وقريش معه صار الأمر لنا) ٠.‏ ثم رد معاوية مقاخراً: وافقهراء ولا أظنكم 
تفقهون . إن قريشاً لم نعز في جاملية ولا إسلام إلا بالل عز وجل : ول تكن بأكث العرب ولا أشدهم. ولكتهم 
كاتوا أكرمهم احساباً وأعضهم أنساباً وأعظمهم أخطاراً واكملهم مرونة. .. هل تعرقون عرباً أوعجياء أو 
سودا أو خراء إلا قد أصابه الدعر في بلده وحرمته بدولة [بسيطرة الغير] إلا ما كان من قريش فإنه لم يردهم 
أحد من الناس يكيد إلا جعل الله كيده الأسقل حتى أراد اله آن ينتقذ من أكرم واتبع ديته من هوان الدنها 
وسوء مرد الآخرة؛ فارتضى لذلك خير خلقهء ثم ارتقى له أصحاباً فكان خيارهم قريشاً. ثم بنى هذا الملك 
عليهم وجمل هذه الخلاقة عليهم رلا يصح ذلك إلا علبهم . قكان الله يحوطهم في اللداهلية وهم على كفرهم 
بالهء أقتراء لا يحوطهم وهم على دينهء وقد حاطهم في الماحلية من الوك الذين كانوا يدينونكمة. ثم مفى 
معاوية مع خطاب «القبيلة» إلى تهايته فعير كل واحد من النياعة بما يحط منه ومن عشيرته. ثم 
سرحهم خغادروا دمثق يريدون المدينة فاعتقلهم عبد الرحبان بن نالد بن الوليد الذي كان 
عامل على الجزيرة تحت أمرة معاوية فجعل بهينهم بالكلام والفعال «فاقلمهم أشهرا كلا ركب 
امشاهموء ثم سرحهم فعلدوا إلى الكوفةة", 


وما كان , يستشري تي الكوفة عن التذعر والاستياء ضد عيال عثان كان يجري مثيله في 
البصرة ومصر. وباستثناء الشام الذي كان أقل توترأً على صعيد «القبيلة» كيا أشرنا قبل» 
والذي كان يحكمه معاوية ب داليامة: ودالعطاء» فإن باقي المراكز كانت تعج بالتاقمين عل 
قريش وعلى سياسة عثان التي كانت نخاضعة في السنين الآخيرة من حياته تنفوذ الأمويين ذوي 
قرباه. وإذ! كاتت الثورة على عثيان قد حركتها عوامل أخرى. عل مستوى «الغتيضة»ة 
و«العقيدة». كا سترى في الفصلين القادمين: فإنه ليا لا شك قيه أن تلك العوامل ما كانت 
لتفعل فعثها لولا وجود إطار قلي قايل لأن يحتضن الثورة ويؤطرها. والواقع أن الثورة عبل 
عثبان قد اكتستء على متوى ه. طابع ثورة والعرب: على قريش. ويكفي أن 
يستعرص المرء أسماء الزعاء الذين قادؤا تلك الغورة. من الأمصار إلى المايتة. ليلمى ذلك 
بوضوح. لقد تكاتب رؤساء القبائل الثاقمة على قريش وسياسة عثيان؛ في كل من الكوفة 
والبصرة ومصرء فاتققوا على الفروج باتباعهم إلى المديئة تحت غطاء العمرة» وكان ذلك سنة 
ه. كان الخارجون من مصر أربع فرق يبلغ عددها الاجمالي ما بين ستماثة وألف رجل» 
وكان على رأس هذهء القرق أمراء من اليمن» من خعزاعة وكندة. وكان أمير الأمراء الغافقي 
بن حرب العكي ء من اليمن أيضاً. وكان الخارجون من الكوفة أريمٌ فرق كذلك وعددهم 
كعدد أهل مصر وعليهم زعياه من اليمن وشرق الجزيرة وعلى رأس الجميع عمروين الآصم 
من بني عامر بن صعصعة. وأما أهل البصرة فكانوا أيضاً اربع فرق وفي عدد اهل مصر 
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ورؤساؤهم من عبد القيس وبتي حنيفة وعلى رأسهم جميعاً حرقوص السعدي من تيم 
المعروف بذي الخويصرة» وسيكون أحد رُعََاء الخوارج فيها بعد. وقد التتقت هذه المجموع في 
المديئة ثم دخخلوا مع عثيان في مغاوضات انتهت بالفشل وكانث النباية قتل عثيان. ويبدو أن 
التفوذ واليطرة في صفوف الثوار كانت لليمنين”5. 
ويعد مقتل عثيان يقوم معاوية بالمطالبة يدمهء لأنه من عشيرته . وكان عل بن أبي 
طالب قد بويع في المدينة بعد مقتل عثيان في ظروف غير مستقرة فانتقل إلى الكوفة ليدخل في 
صراع دموي مع الرْبير وطلحة ومعهما عائشة زوجة النبي (حرب الحمل). ثم ليدخل بعد 
ذلك في حرب مع معاوية (حرب صفين). وستهيمن ثثانية قريش /الصرب على الصراع بين 
علي ومعاوية : على رأس قريش معاوية. أما «العرب» فكانوا يشكلون الآغلبية العظمى في 
ضفرف عليء إذ لم يكن يقاتل معه سوى عدد دود جداً من القرشيين. كانت ربيعة على 
دل القبائل المخلصة لعني. وكان كثير الثناء عليهاء وقد حاول أن يقيم بينها وبين القبائل 
اليمنية حلفا حي به حلفاً كان بينها قبل الإسلام . . وأهم القبائل اليمنية التي كانت في 
0 وهمدان وخشحم والأزد. أما جيش معاوية فكان يتألف اساسا 
من القبائل اليمنية التي سكنت شهال اللمزيرة خاصة الشام منذ أن هاجرت إلى عناك قبل 
الإسلام ؛ ومن أبرزها قبيلة كلب كما أشرنا إلى ذلك مابقا. وإلى جانب القبائل اليمنية تأتي 
قبائل قيس التي كانت تمثل العنصر المضري في الشام, وبالخصوص منها ثقيف التي كان منها 
كبار الولاة الامويين على العراق مثل المغيرة بن شعبة وزياد بن أبيه والحجاج بن يوسف 
الثقفي . 
حاول عل بن أبي طالب أن يقيم نوعاً من الانجام في:جيثه بأن عقد حلفاً بين ربيعة 
والقبائل اليمنية ضد قريش”"©. ولكنه لم يستمطع اقرار التعايش والتعاون بين العنصر اليمتي 
والعتصر المضري في صفوفهء فكان ذلك من أسبياب هزيمه . والواقع أن إتشجار معسكر 
علي بن أي طالب بسيب حادثة التحكيم الشهيرة إنما يرجع أساساً الى التناقضات القبلية التي 
كان يعاني منها هذا المعسكر والتي لم يكن من الممكن السيطرة عليها ولا تجاوزها إلا يدهاء 
سياسي ماكر. وهذا ما لم يكن يتصف به علي بن أبي طالب. وقد يدأت هذه التناقضات في 
الظهور بمجرد ما قرر علي بن أبي طألب المسير إلى الشام لقتال معاوية. فقد دل عليه رجال 
كثيرون من غطفان وين تميم ( وهم من مضر) وقائوا له: ويا أمير المؤسين إنا قد مشينا إليك في 
تصبحة فاقبلهاه ورأيتا لك راياً فلا نوده عليناء فإنا تظرنا لك ولمن مملك: أقم. وكاتب هبذا الرجلء ولا 
نعجل إلى تال أعل الشام غانا واظه سا تدري ولا تدري لمن تكون الغلبة إذا التقيتم ولا على من تكون الديرة». 
فلا سمع أصحاب علي منهم ذلك وهم ينيون ‏ ثاروا في وجوههم واتهموهم بمكاتية معاوية 
والعمل لحسابه . فخرج أولئتك الناصحون في رجال من قومهم وذهبرا إلى معارية ولكتهم ل 
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يقائلوا معه بل اعتزلوا القريقين معأ" ولا يمكن أن يفسر موقف هؤلاء النين نصحواعلياً 
بِمْقَمٍ الدخخول في حرب مع معلوية إلا بكونهم كرهرا أن يقاتلوا بتي عمومتهم. من مضر 
(خطفان وتميم) الذين كانوا في صفرف معاوية. 

وحاول على بن أبي طالب أن يتغلب على هذه الشكلة, مشكلة وجود القبيلة الواحدة 
في جيشه وجيش معاوية؛ فبنى خطنه القتالية على أساس أن تكفيه كل قبيلة في جيشه بتي 
عمومتها في جيش معاوية: دقال للأزد ‏ في صفرفه ‏ أكفرني الأزد ‏ في صغرف معاوية ‏ وقال لئعم 
أكفوني خشعم, وأمر كل قيلة في العراق أن تكفيه اتنتها من أغل الشام إلا أن نكون قبيلة فيس هنها بالشام أحد 
فيصرفها إلى قبيلة أخرى تكون بالشام”"©. وكان الحدف من هذه الخطة تجنب انقلاب المعركة بيئه 
وبين معاوية الى معركة بين القبائل المكونة لجيشه. ذلك لأنه لو فاتل الأزد في صفوف علٍ 
رجال خثعم في صفوف معاوية» مثلاء فلا شيء يضمن أن لا نهب خلعم في صفوف عل 
لنصرة أهلها في صغوف معاوية فتصبح المعركة بينها وبين الأزد في صفوف علي وهككذا. 

غير أن الخطة التي أراد بها علي تجنب اقتتال القبائل في معسكره كان ها مفعول سلبي 
عن وجه آخر. لقد وجدت كل قبيلة نفها تقاتل أختها. وهذا الم يكن من الممكن 
التحمس له مع غياب دافع قبل (كالشار مثلا). لقد كانت القضية التي كانوا يقاتلون من 
أجلها قضية سياسية لا تبمهم بصورة مباشرة, لا تجيد ما يؤسسها في تخيالهم القبلي. بل 
بالعكس ء ثربما كان يقكر الواحد منهم» إذا كان من اليمن أو عن ربيعة ويقول في نفه: علي 
ومعماوية قرشيان فآي منها انتصر كان الحكم لقريش ‏ لقد ساد هذا الشعور قعلا ل صفوف 
عل با خصوص. لأن صغوف معاوية كانت أكثر تماسكا إذ كان جيشه أشبه بجيش محترف 
أما جيش علي الذي كان عبارة عن مجموعة من القبائل المختلفة المتصارعة غقد كان يماتي 
رجاله من رضعية تمزق وجداني حينا اكتشفوا أنهم صاروا مطالبين بقتل أشقائهم. وفي هذا 
المعنى يروى أن أحد زعياء الأزد خطب في قومه عتدما كلفهم علي بقتال أخوانهم في صفورف 
معاوية. فقال: «إن من الخطأ الجليل والبلاء المظيم أننا صرفنا إلى قومنا وصرفرا إليناء والله ما حي إلا 
أبدينا نقطعها يأيدينا. وما هي إلا أجتحتنا نجِذّها بأميافنا. فإن تحن ل نؤاس جماعا وم تناصح صاحينا 
كفرنا. ران تحن فعلا فَمِرّْنا ابحنا ونازنا اخمدنا»"*". ويروى أنه لا قتل أبو كمب رئيس خثعم العراق 
لم يستطع قاتله, في صفرف معاوية. أن يمنع تفه من البكاء والانصراف وهو يقول: ورعك 
الله أيا كمب. لقد قتلتك في طقاعة قوم أنث أمس بي رما متهم واحب إل نفا متهم. ولا أرى قربشاً إلا قد 
العبت نم9 . 


ولذلك فإن المرء لا يملك إلا أن يرجح الرأي الذي يرى ان اقتراح والاحتكام إل 
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كتاب اللهه نما تبلور حين وجد الناس أنفهم في هذه الوضعية المأساوية. خصوصاً وأن 
الاتصال بين الممسكرين كان قائيا صباح مساء» كل قبيلة جتمع إلى أختها في الصف الآخر: 
تبمع قتلاها وتنقل جرحاها . . . إلخ. على أن اللجوء إلى «التحكيم» لتجنب المدام تقليد 
عربن قديم. فلقد كانت القبائل العربية تلجا إلى الحكام تجنبا للحرب التي لا تنتهي ايامها 
بسبب تسلسل الثأر. ومهيا يكن فإن من الثابت تاريفياً أن تياراً واسعا في صفوف علي بن أي 
طالب كان يريد تجنب الحرب قبل وقوعها وبقي هناك من يرغب في إتهاتها إما بوازع ديني 
(الملم يقتل أخخام المسلم) وإما بدافع قبلٍ كرا شرحنا قبل. وبالمقابل كان هناك في صفوف 
علي دائياء جماعات أخرى تضقغط من أجل مواصلة الحرب تدقعها اعتيارات ومصالح أخرى. 
وعندما قبل على التتحكيم تحت ضغط التيار الأول فرض عليه رؤساء القبائل اليمنيةء وقي 
مقدعتهم الأشعث بن قيس ومالك الاشترء تعيين أي موسى الأشعري. وهو يمثيء لينوب عنه 
في التحكيم. فليا اعترض علي بكون أبي موسى الأشعري ليس في مستوى دهاء عمرو بن 
العاص » ممثل معاويةء واقترح عليهم تعيين ابن عباس مندويا عنه رد عليه الأشعث بن قيس 
بأن ابن عباس وعمرو بن العاص مضيريان وأنه لا يقبل أبدأ أن يحكم في الأمر رجلان من 
مضر. وعندعا أبدى علي تخوفه من أن يتغلب عسرو بن العاص بدهائه على أبي موسى 
الأشعري أجابه الأشعث بقوله : «والله لأن يمكيا ببعفى ما نكره. وأحدهما من اليمنء أحب إلينا من أن 
يكرن بعض ما تحب في حكمهيا وحما مضريان». ول يكن أمام علي بن آبي طالب إلا أن يرضخ 
ويعين أبا موسى الأشعري . وعندما أخمذ الاشعث بن فيس يطوف على معسكر علي بكتاب 
التحكيم فْهِم والناسىء أعني رجال القبائل. أت «التحكيم: قضية اليمثينء فكان رد قعل 
قبائل بكر (من ربيعة) وتميم (من مضر) هر رفض التحكيم. لقد قام في وجه الأشعث جماعة 
من بني تميم وقال له أحدهم: وتمكسون في أمر الله. عز وجل؛ الرجال. لا حكم إلا فه. ثم شد 
بسيغه فضرب به الأشعث فأصاب:دابته فاندفعت تبري وهو عليهاء ولا رأى قوم الأشعث 
ذلك هبوا لنجدته وكادت الخرب تشتعل في صفوف علي بين بني تميم وأهل اليمن لولا أن 
تدخل كبراء بي تيم فاعتذروا للأشعث وقومه"". 

ولكن السألة لم تقف عند هذا الحد. لقد عاد جيش علي. بعد التحكيم*"؛ إلى 
الكوفة في فوضى وتمزق: «خرجوا مع عل إلى صفين وهم متوادون أحياء قرجصوا متباغفين أعداء. ما 
برخوا من عسكرهم يصفين حتى فنا فيهم التتحكيم وقد أقيلوا يتدافعون. الطريق كلهء ويتشائمون ريضطربون 
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(44) بنص كتاب التحكيم على اتغاق المنكمين تيابة عن علي ومعازية على الاحتكام إلى كناب الله 
وإيقاف الغتال. وضريا اجلا للقاء وإسدار الحكم شهر رمضان سنة 79 جه وكانا قد اجتمعا في شهر صضر من 
نقس السنة. وتقول الرواية الشهودة إنهها قوّرا في اجتباعها في رمضان على أن بعزلا كلا من علي ومعاوية ويختار 
الملمون غيرهما. غير أن عمرو بن العاص احنال على أبي موبى الأشعري فدفعه للسخطب أولاً وليعلن اتفاقهما 
عل خلع علي ومماوية, ويعد ذلك قام هو ليفول اند يحلع علياً كيا خطلعه صاحبه ولكن يثبث صاحبه معاويةء 
فقام هرج ومرج وقادر أبو عرسى إلى مكة. غبر أن هذه الرواية موضوع شك نظراً لطابعها المسرحي . 


ينذا 


بالسياط. يفول الخوارج [ - الذين ميطلى عليهم هذا الاسم بعد هذه الحادثة]: يا أعداء الله أدهنتم في أمر 
الله عز وجل وحكمتم . وقال الآخرون [الذين فرضوا التحكيم] فارقنم إمامنا وفرقتم جماعتسا. فليا دخل علي 
الكوفة لم يدخلوا معه حتى اتوا حروراء فنزل بها متهم اثنا عشر ألفا ونادى متاديهم > إن أسير الغتال شيث بن 
ربعي التميمي وأمير الصلاة: عبد الله بن الكواء اليشكوري. والآمر شورى بعد الغتبح. والبيعة لله عر 
وجل . والأمر بالمعروف واكنهي عن المتكروا"© 

وإذا نحن أخذنا بعين الاعتبار أن القبائل لا تقبل رئيساً عليها إلا متها أو من العشيرة 
الأقوى. أمكن القول إن هؤلاء الخوارج كانرا أساساً من تيم (رئيسهم شيت بن ربعي 
التميمي ) ومن بكر (يزعامة عبد الله بن الكواء اليشكري؛ وبنو يشكر من بكرء أقرى قباثل 
ربيعة) ولذلك قال عنهم علي بن أي طالب أتهم «أعاريب بكر وتميمء. وإذا أضمنا إلى هذا 
رجال بني حنيفة الذين سيكون من بعضهم زعياء للخوارج (نافع بن الأزرق رئيس الغرقة 
التي تحمل اسمه: الأزارقة: وكانت أقوى فرق الخوارج) فإنه يمكن القول يصفة عامة إن 
قبائل شرق الجزيرة قد انقصلت عن علي بن أبي طالب وم ببق معه إلا «أهل الكوفة: وجلهم 
من القبائل الي ليمئية. هذه القبائل التي استوطنت الكوفة بعد تجيدها للفتح زمن عمر بن 
الخطاب. وسنشرح في فصل لاح أسباب هذا الارتباط بين القبائل اليمنية وعلي بن أبي 
طالب. ويجب أن نضيف إلى هؤلاء بضع مثات من «الأنصاره وضعفاء الناس وقلولا من 
قبائل صغيرة؛ هؤلاء الذين بقوا مشايعين لعلي إلى جنب القبائل اليمنية قتكون من التميع 
حزب «الشيعة». أما الخوارج فقد حدث «الطلاق» العباتي بيتهم وبون علي بن أي طالب حين 
واضطرة هذا الأخير إلي مقاتلتهم في «التهروان» فقتل عددا منهم فيهم بعض زعيائهم. 
فصاروا وشهداءه يَفُصِلُونٌ إلى الأبد بين الخوارج ول وشيعته عن بعده. وسينتقم 
المفوارج ل «وشهدائهم» وستكون الفحية الأولى هو علي بن أي طالب الذي اغتاله 
عبد الرحمان بن ملجم الخارجي في ١7‏ رمضان سنة 8+ هء 


باغتيال علي أخذ الحو يصفو بسرعة لمعاوية. لقد استغل هذا الأخير اتشغال علي 
ب والحرب الأهلية: داخل معسكره قل «يفرق جيوشه على أطراف علي»» قاستولى على مصر عل 
يد عمرو بن العاص وكانت قبل ذلك نابعة لعل . وعندما شعر هذا الآخير بأن معاوية أنحد 
يطوفه جهز جيشا كيرا بقيادة قيس بن عبادة الأنصاري. ويأتي اغتيال على وهذا الحيش 
بصدد التحرك. ويبايع «التاس» (قائد هذا الجيش بصفة خخاصة) ابنه الحسن على الخلاقة, 
«وكان الحسن لا برى القتال ولكنه يريد أن يأخذ لنفسه ما استطاع من معاوية ثم يدخمل في الجماعة. وعرف 
الحسن أن فيس بن سعد لا يواققه عل رأيه قتزهه وآمُر بيد اله ب ين عباس . فلم[ علم عبد الله بين عياس بالذي 
يريد الحسن عليه السلام أن يأخذه لنفسه كتب إلى معاوية يأله الأمان ويشارط لتفسه على الأموال التي أمابها 
قترط ذلك له معاويةها""17, 


ويمكتنا بعد هذا أن نتنب بهولة ما سيحدث في جيش مثل هذا وفي ظروف مثل هذه. 
(44) قن المرجم. ع .صن 3١8‏ , 
)٠٠١(‏ نفس المرجعء جح *ء صن 114 116 


إزنلا 


كان الحسن وجيشه بالمدائن عندما جاءهم الخبر بقدوم معاوية إليه في جيشه. وما هي إلا 
إشاعة أطلقتها استخبارات معاوية وسط جيش الحسن تقول: وان فيس بن سعد قد فتل فاتفروا»» 
حتى استجاب الناس بسهولة لا تصدق «قتفروا ونهيوا سرادق الحسن عليه الام حتى نازعوه يساطاً 
كان نميه . . . فليا وأى الحسين عليه السلام تفرق الأمر عنه بعث إلى معاوية يطلب الصلح» فبعث معاوية 
متدويين عه وصالحا الحسن وعلى أن ياخذ من بيت مال الكوفة خمسة آلاف ألف في أثياء اشترطهاع'1 
منها حب بعض المصادر أن يكون الآمر لهء أي للحسن”'" أو ويكون الآمر بعد معاوية شورى 
بين اللمين»4”5. وتضيف مصادرنا: «ثم قام الحسن في أهل العراق ققال: يا أهل السراق, إته سمت 
بنفي عتكم نلاث: قتلكم أبي؛ وطعنكم اياي وكان قد جرح بعد أن نهب سرلاقه ‏ واتتهابكم 
مناعي 016:©. وهكذ! دغل التاس في طاعة معاوية, ودنل معاوية الكوفة فبايعه «الئاس» وصار 
خليفة ب الجاع فمي ذلك العام وعام الجباعة:» 5١(‏ هجريةي. وبدذلك قامت دولة 
جديدة دولة والملك السيامي» التي ستشهد «تمليات العقل السيامي العربية. التجليات 
التي ستعطي للأحداث التي ذكرنا مضامينها الايديولوجية: كا سجبين ذلك في حينه , 

أما الآن فلنواصل الحديث عن هالمحددات». لقد اتتصرت «القبيلة؛ ورفي خصومها 
بنصيبهم من «الغنيمة» التي قام علي بن أبي طالب وأشياعه ضدها في الأصل. لنعد إذن إلى 
«الغنيمة», وإلى ذات النطلق الذي انطلقنا هنه قي هذا الفصل لترى كيف ستعطي «الغتيمة» 
لمسلسل الأحداث التي عرضناها مضموتا آخر. 

إن «الغتيمة»: كيا سبق أن قلنا مراراً. هي التي تضفي المعقولية والتاريخية على 
صراعات «القبيلة» ‏ ا" 


318 نفس المرجعء جح .صن‎ )٠61( 

, 707 ص‎ .١ ابن قتبية. الإملمة واليامة. ج‎ )٠١5( 

7504 اليعقري. تار بخ اليعقوي. ج لاء ص‎ )٠١( 

)٠١ :(‏ الطبري» تاريخ الأمم والملوك. ج “. ص 1719 والمسعودي. مروج الذعب ومعادن الجوهر. 
كل 
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افص ل لايش 
من الكردَةٍ إلى الفمتة : 
الْعْد يعَة 


كد 


تجبمع الآدبيات السياسية في العصور القدية والوسطى, في العالم الإسلامي وخارجهء 
عل القول إن الركنين الأساسيين والضروريين لبتاء الدولة والحفاظ عليها هما: الجتد والمال. 
إن عبارة: «الملك بالجند والجند بامال» تتكرر في تلك الأدبيات كإحدى بديهيات الفكر 
السياسي . وما يذكره القدماء بعد ذلك من أركان أخرى ل اللك» أي الدولة. كدالعدله 
ودالعيارة» وما أشبهء هي أمور تتعلق بموع «الملك» والدولة وليس بأساسه. والدعرة 
المحمدية قد تحولت إلى دولة. أو على الأصح نجحت في إقامة دولتهاء يوم غذا في إمكانها 
تجنيد الرجال والحصول على المال. وكان ذلك بعد المهجرة إلى المديتة: كان المهاجرون 
والأنصار هم الجنه وكاتت ماهماتهم التطوعية, أول ثم الغنائم التي كانوا يتولون عليها 
من علوهمء ثانياء هي مصدر امال الذي كانوا يتجهزون به. وعندما تم فح مكة ويادرت 
القبائل العربية إلى إرسال الوفضود إلى اللدينة للتهتئة وإعلان الدحول في الإسلام (النية 
التاسجة للهجرة) كانت النزيرة العربية عملياً تابعة لدوئة الدعوة الحمدية. وبما أن الزكاة 
هي الرابطة المادية الوحيدة التي كان من شأنها أن تثبت ب «الملموس» أن هذه القييلة أو تلك 
قد «وأسلمث: قبلا. أي دخلت نحت سلعلة الإسلام السياسية» ققد حرص النبي (ص)» عل 
أن يبعث مع كل وقد. وإلى كل منطقةء عاملاً على «الصدقات» (- الزكاة) إلى جانب 
«المقرىء» الذي «يعلم الناس دينهم»: والقاضي الذي يقضي بينهم. وأمير الجيش عندما 
بتطلب الأمر ذلك. 


دكا نا ذلك قبل فإن إسلام القبائل في هذه المرحلة كان. في الأغلب الاعمء إسلاماً 
سياسياء أي اعترافاً بزعامة دولة الرسول (ص) . وكانت «الزكاة» في منظور هذه القبائل عي 
نفس «الإتاوة» التي كان العمل جارياً بها قبل الإسلام. أي المقدار من المال الذي 5 
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قهراً القبيلة المنتصرة من القبيلة المنبزمة. كانت «الاتاوة». إذن. عبارة عن ضريبة تدقعها 
القبيلة ها دام ميزان القرى يفرض عليها ذلك. وبمجرد ما يتغير ميزان القوى. بل بمجرد ما 
يبدو أنه من للمكن تغييره» حو تباحر القبيلة إلى الإمتناع عن دفعها. ولم تكن القبائل تنظر إلى 
الاتاوة من الزاوية الاقتصادية وحدهاء بل كانت ترى فيها أيضا ‏ ولعل هذا عو مها كانت 
تتضايق مته أكثر ‏ رمز للخضوع والمهانة . لقد كانت «الاناوة: عي الثيء الوحيد الملموس 
الذي يحصل به التعييزء في اللجتمع القيلي: بين القبيلة اف صاحية «الملك: والقبائل 
المسودة. إن القبيلة التي تعيش على «الحل والترحال». في مجتمع صحراوي لا حدود فيه 
تعتير نفسها كياناً حرا تقلا كامل السيادة على نفسهء وهي تعتبر نفسها متساوية» على الأقل 
على مستوى السيادةء مع أية قبيلة أخرى. وعندما تتطيع إحدى القبائل فرض سلطاتها 
باغو والقوة على قبيلة أو قبائل فإن المظهر الذي يجسم علاقة القرة هذه هو الإتاوة. ومن هنا 
كانت استعادة القبيلة ل داسقلالِه هاء أي هيبتها وكرامتهاء لا تمتاج إلا إلى الاعلان عن 
الامتناع عن دقع الاتاوة. وهذا يبتطلبء كما قذناء تغيير عيزان القوى تلصالحها. 

في هذا الإطار يهب أن ننظر إلى ظاهرة «الردةه التي بيدأت بمجرد ما سمعت القبائل 
برض النبي (ص)ء واستفحلت استفحالاً خطيراً عندها ائتشر خبر موته. . صحيح انه كانت 
هناك قبائلء أو على الأقل رعامات تطمح إلى أكثر من التحرر من الزكاة/ الاتارة. إن مُدُعِي 
النيوة كانوا يقلدون النموذج المحمدي ويطمحون. هم وقبائلهم»ٍ إلى تأسيس كيانات سياسية 
«قومية: كالأسود العنسي في اليمن أو «اقليمية: كميلمة الحنفي في اليامة وشرق الجزيرة» أو 
الاستيلاء على دولة المدينة انها وورائة سيادتها كطليحة الأسدي وسجاح التميمية . غير أن 
القبائل الآخرى لم تكن على هذا المستوى من الطموح. بل كانت تريد فقط ‏ أو على الأقل 
هذا ما صرحت به اعفاءها من الزكاة. لأعبا كانت تعتبر الزكاة بمئابة صلة شخصية كانت 
تربطها بالبي (ص) ولا شيء يلزمها على دفمها لأي بكر بعده. وريما كان هناك من القبائل 
من تخفي طموحها في الإنقضاض عل دولة المدينة فجاءت تفاوض أبا بكر في اعفائها من 
الزكاة, مقابل التزامها بالصلاة. وهي إما تريد جن النبض واستطلاع الأحوال. لقد رققى 
أبو بكر بصلابة وقوة هذا النوع من العروض رغم أن كثيراً من الصحابة نصحوه بقبول ذلك 
موقن حتى تمر المرحلة الحرجة التي كانت تتازها يومئذ دولة المدينة (- وفاة الرسول» النزاع 
بين المهاجرين والآنصار حول الخلافة. -حركات الردة وادعاء النيوة. . .) 

لقد رفض أبو بكر بكل صرامة هذا واللحل الوسط» وقال قولته المشهورة: «والك لر 
متعوني عقالاٌ كانوا يؤدونه إلى رسول الله لقاتاتهم عليءه”" رفض ذلك لأنه كان يعرف أن التنازل عن 
الزكاة معناه الخاء علاقة «السيادة:ء ويعبارة معاصرة: (التنازل عن جزء من الوطن:. لقد 
كان يدرك وهو الخبير في شؤون القبائل» ان كل شيء في المجتمع القبلي يتوقف على ميزات 


(1) أبو محمد عبد الله بن ملم الدينوري بن قتيبةء الإملمة والسياسةء وهو المعروف ب تاريخ 
الختفاء. محقيق عمد طه الريتي؛ “اج في ١‏ زالقاهرة: مكتبة مصطفى الخحلي وأولاص 014357 ج ث3 
من 3197, 
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القرى وأن اظهار القرة في هذا المجتمع كان شيئاً ضرورياً للاحتضاظ بكيان الدولة. لذنك 
باهر إلى إرسال جيش أسامة الذي كان الرسول (ص) قد جهزه للقيام بحملة على مشارف 
الشامء ولم يغقل أبو بكر عن اتخاذ كل الاحتياطات الأمنية الضرورية لمقاومة أي هجوم 
مفاجىء تقوم به القبائل التي جاءته لتفلوض عل إعفائها من الزكاة بين) كانت تريد استطلاع 
الأحوال. وقد حدث ذلك بالفعل إذ تعرضت المدينة إلى هجوم مفاجىء كاد يطيح يدولتها 
لولا أن أبا بكر قد توقع ذلك وأعد العدة له" 

القد أنقذ آبو بكر دولة المدينة ولكن بقي عليه إعادة بط سلطة هذه الدولة على مجموع 
القبائل العربية التي كانت قد ارتدت أو كانت تنتظر جلاء الوضع. لقد كانت روب الردة 
التى عقد ها أبي يكر أحد عشر لواء بمثابة فتح جدييد لجزيرة العرب وإعادة تأسيس لدولة 
المديتة. لقد أنقض المرتدون على المسلمينء في كل مكان يلبوتهم ويطردوتهم, وكان في 
مقدمة المستهدفين «عبال الصدقات: (المؤولون عن جمع الزكاة من القبائل) فجاء رد فعل 
أبي بكر وأمراء جيوشه قويأ وعنيفاً. فكان قتل كثيرون وغنائم وسبايا كثيرةء وامتردت إدولة 
الإسلام السيادة عنى مجموع القبائل. المرتدةء وبالتالي صار مجموع شبه جزيرة العرب تابعاً لها 
عمليا. 

وكا هو ال أن دائيأ فإن النصر يُغري بطلب مزيد من النصر. وهكذا فيا أن أنهى 
خائد بن الوليد مهمته في تصفية ثورة مسيلمة واخضاع الييامة من جديد إلى دولة المدينة حتقى 
جاءه كتاب من أبي بكر يأمره فيه وأنّ سب إلى العراق حتى تدخلها وابدا بقرج الحند. وهي الأبلة (قربية 
من البصرة]ء وتالف أهل فارس ومن كان قي ملكهم من الأمم»0. وي هذه الأثناء قدم إلى المدينة 
المثنى بن حارثة الشيباني من العراق (وكان قد تعرق على أبي بكر في لقائه مع الرسول (ص) 
عندما كان يعرض نفسه على القبائل (انظر الفصل الثاني (الفقرة (غ)), وطلب هن أبي بكر أن 
يأذن له بقتال أهل فارس قائل: «أُمْرْنِ على من قبل من قومي أقاشل من يليني من أهل فارس رأكفيك 
ناحيتي»*" فوافق أبو بكر. ولما رأى جيرائه بنو عجل ذلك دخلوا في منافسة مع قومه بني شبيان 
فكتب رئيسهم مذعور بن.عدي إلى أبي بكر يقمترح عليه أن يتولى هو وقومه فتح فارسء 
فكانت النتجة أن أسند أبو بكر القيادة العامة في الجبهة الشرقية لالد بن الوليد وأمر 
المتنافسين بالعمل تحت امرته . وغير خافٍ أن عنصر «الغنيمة»؛ كان وراء هذه المنانة. وم 
يخفل خالد بن الونيد نفسه هذا العنصر بل عمد إلى توظيغه في تعبئة الناس وتحيهم لقتال 
الفرس فقال في خطبة له أمام جموع القبائل :- «آلا ترون إفى الطعام كرفغ التراب» وبالله لولم يلزمنا 
الجهاد في الله والدعاء إلى الله عز وجل وم يكن إلا المعاش لكان الرأي أن تفارع على هذا الريف حتى تكون 
أولى به وتوثي الجوع والاقلال من تولاء مما أناقل عها أنتم قيهو". 


(5) أبو جعفر محمف بن جرير الطبري. تاريم الأمم والملوك, ل . + ج (بيروت: دار الكتب العلمية, 
لمهم اج لاء من وهل 

(5) تقس اللرجعء اج 7ع صن 701 

(4) نفس المرجع. اج اا ص 904 

(ه) تفى الرجمء ج ١5‏ ص 7117 


يندا 


وبيتيا كان خالد بن الوليد والمثنى بن حارثة يدشنان مسلسل قتح العراق وفارس كان 
أبو بكر قد وكتب إلى أهل مكة والطاتف واليمن وبجيع العرب بنجد والحجاز يستتفرهم للجهاد وبسرغيهم فيه 
وني غنائم الروم: قتارع الناس إليه يبن متسب وطامع وأتوا المدينة من كلل أوب»”؟» فعقد أبو بكر لواء 
لبزيد بن أبي سفيان: أخي معاوية. فكان أول الأمراء الذين خرجوا إلى الشام»"؟, وعفد أيضا لأي 
عبيدة بن الأ اح وشرحبيل بن حسئة وعصرو بن العاصء فساروا جميعاً إلى الشام. ومتها 
ستذهب الجحيوش إلى فلسطين ثم إلى مصرء ثم إلى افريقيا والأندلس في زمن لاحق. واضطر 
أبو بكر إلى تعزيز صغرف جيوشه بالشام ماين الوليد تاركاً المثنى بن حارثة وحده في 
العراق: وكان القرس قد حاولوا جمع شملهم بعد ما لحقهم من هزائمء فطلب المثتنى بن 
حارثة الامدادات من أبي بكر. ولا أبطأ عليه قدم بنفسه إلى المدينة. فوجد التجنيد العام قد 
حصل. ولكن من أجل الشامء فاقترح على أبي بكر أن يمح له ب «الامتمانة بمن ظهرت توبته 
ونلعه من أهل الردة ممن يستطيح الغزوه”". وكان أبو بكر قبل ذلك لا يسمح بالمشاركة في اتجيد 
من أجل الفتح إلا للقبائل التي يثق فيها. أي التي لم ترتد. 

وتوق أبو بكر والمثتى ها يزال بالمدينة» وول الآمر بعده عمر بن الخطاب فكان أول ما 
كام به دان ندب الناس إلى قارس. . . وكان وجد فارس من أكره الوجوه إليهم وأثقلها عليهم لشسدة سلطاتهم 
وعزهم وقهرهم الامامذه. فتكلم المثنى بن حارثة يرغب الناس في العراق وهون عليهم ثشأن 
الفرس ققال: «أيها التاس لا يعظمن عليكم هذا الوجه. فإنا قد تبحبحنا ريف فارس وغليناهم على خير 
عَم اسواد [- ما بين دجلة والفرات] وشاطرناهم ونلنا منهم واجترأ من قبلنا عليهم", وهأ 
إن شاء الله ها بعدهاه. وقام غمر بن الختطاب بدورء وقال: «إن الحجار لين لكم بدار إلا مل 
النجعة [> تنبع الكلا: ليس فيه غنيمة] ولا يقوى أهله إلا بذلك. أين الطراء اكهاجرون عن موعود الله 
إسيروا في الأرض التي وعدكم الله في الكتاب أن برئكموها». فكان أول منتدب أبو عبيد بن مسعود 
الثقفي (مسعود الثقفي عظيم الطائف في الجاهلية . وايته أبو عبيد هذا هو والد المختار الثقفي 
الذي ميكون له شأن في العراق فيا بعد). 

عاد المثنى إلى العراق وتبعه أبو عبيد في نحو آلف من المدينة وما حوهاء ثم عمل عمر 
ياقتراح المثنى ف «ندب أهل الردة فاقبلوا سراعاً من كل أوب قرمى بهم الشام والعراق8'". وكان 


زج آحعد بن يحى بن جابر البلاقري. فتوح البلدان (القاهرة: [دن.]: 1318 عل ج11 
ص 178 

() الطيري. نفس المرجع .اج لا من 237371 
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(4) يشير هنا إلى وقعة ذي فار يبن عرب شرق المزيرة (ربيعة. ونها بنو شييان وبنو عجل. .. إلخ) 
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لملا 


جرير ين عبد الله البجلي ‏ زعيم قبيلة بجيلة اليمنية التي كانت قد تفرقت بعلونها في القبائل 
العربية بسبب حروب داخلية قد طلب من عمر بن الخطاب أن يأذن له بجمع أبناء قومه 
بجيلة من سائر تبائل العرب ويسير بهم إلى الفتح «فكتب عمر إلى عباله السعاة في العرب كلهم: من 
كان فيه أحد ينسب إل بجيلة في الماهلية وثيت عليه الإملام يعرف ذلك فأخرجوه إلى جريره. وكان جرير 
يريد الذهاب إلى الشام. فأى عمر وأكرهه على المضي إلى العراق «وَعْوْضَهُ لاكراهه, واستصلاحاً 
له قجمل له خس ما أفاء الله عليهم في غزوائهم هذه كه ولمن اجتميع إلبه ولمن أخسرج إليه من الفبائل»1"' 
وذلك علاوةء طبع على نصيبهم الأصلي وهو الآربعة أحماس التي توزع على المقاتلين. وإنما 
أغرنا هنا إل هذه الواقعة. علاوة على مغزاها في إطار دتمول الغنيمة كمنصر في التعيئة 
للفتح. لأنها قد ترتبت عليها نتيججان هامتان: أولاهما سياسية وهي أن قبيلة بجيلة التي 
رحلت كلها إلى العراق لتشكل ربع الناس يوم القادسية”” والتي سكنت الكوفة بعد ذلك» 
كان لها شأن كبير في الأحداث السياسية التي جرت بين عل وشيعته وبين الأمريين كيا سترى 
بعد. أما التبجة الثانية فهي تشريعية» ويتعلق الأمر ممنح نسبة من الغنائم إلى القبائل أو 
الأشخاص مقابل التكفل بفتح منطقة. وسيكون ذلك من عوامل تكديس الثروة في أيدي 
أشخاص قلائل ‏ 


انطلقت عملية فقح العراق والشام إذنء زمن أبي بكرء ثم توبعت زمن عمر بن 
الخطابء وسحوغل القبائل العربية المجتدة للفتح إلى أعباق إيران شرقاً وإلى المحيط الأطلي, 
وجتوب قرئسا غرياً ٠‏ وقد تم فتبح هذه ا ماحات الشاسعة في مدة قصيرة أثارت إعجاب 
المؤرخحمينء القدماء منهم والمحدثين. وإذا كان لا بد من اعتبار ظروف اليلدان المفنتوحة 
آنذاك. خاصة فارس والروم؛ بوصفها كانت تشكل الشرط الموضوعي الذي مكن العرب 
من ذلك الفتح السريعء فإنه لا بد من اعتبار اص يوليه الباحث لما كان يشكل الشرط 
الذاتي, وهو الفوز بإحدى الحسنيين: الحتة في حال الاستشهاد, والغتيمة في حال البقاء على 
الحياة. وإذا كانت قلة من المسلمين»ء وهم «السابقون الأولون من الهاجرين والأتصار ومن تبعهم 
بدحان» قد ربطوا تحركاتهم من أجل المساعمة في الفتح بالدعوة المحمدية ونشر رسالتها أكثر 
من تحلقهم بشيء آخخمرء فإن الغالبية المظمى من ججمهور المسلمينء وتتكون أماسا من 
«السلمين الجدده عن قريش والآعراب؛ علاوة على «المنافقينءء كانت تتحرك بدافع الغيمة 
أساساً. وقد كان هذا أمرأ واقعأ وسائداً حتى زمن التبي (ص) كما رأينا من قبل 
5 أما الآنء وانطلاقاً من عهد عمر بن الخطاب. فإن «الغنيمة» سيصبح طا شأن أكبر 
كثيرا: أولا لآن المجندين قٍ هذه المرة هم مجمرع القبائل العربية بما في ذلك تلك التي كانت 
قد ارتدت والتي عادت فاسلمت بقوة السلاج وم يكن قد مفى ما يكفي عن الوقت 
ل ديدخل الايمان في قلوب؛ أهلها. ثانيا لأن غنائم «الفتوحات الكبري؛. ابتذاء من فتح 
(11) نمس المرجم. ج 1 ص 714 
(؟1) آبو عبيد القاسم بن سلام» كناب الأموالء شرح عبد الأمير مهنا (بيروث: دار الجداتة؛ 
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العراق والشامء كاتت تختلف تماماء كمي وكيفياً. عن تلك التي اعتادت القبائل العربية 
الحصول عليها من الغزو تي الجزيرة العربية. إن الأمر يتعلق هذه المرة لا بممتلكات 
«القبيلة». وهي في الغالب إبل وشياء؛: بل يتعلق الأمر بخزائن دول كبرى عريقة في 
الحضارة» ومدخرات مدن, وغلات حقول وبساتين؛ وأموال منقولة من ذهب وفضةء فضلا 
عن الماشية. هذا من جهةء ومن جهة أخرى لا بد من الاشارة هنا إلى أن القبائل المجئدة 
للفتح كانت تباجرء ومعها أبتاؤها ونساؤها وصبيانها وعبيدها. هن مواطما في الجزيرة العربية 
إلى جبهات القتال تسكن بعد ذلك في البلاد المفتوحة؛ إما في مدن أنشئت هذا الغرض 
كالكوفة والبصرة والقيروان وإما في معسكرات على ضواحي مدن كانت قائمة مثلما هو الخال 
بالنبة لمصر والشام, ثم تختلط بعد ذلك بالسكان الأصلبين, منتقلة هكذاء جملة وني هدة 
قصيرة من الزمن» من «خشونة البداوة» إلى ورقة الحضارة»: حب عبارة إين خلدون ‏ 

عل أن «الغتيمة: لم تكن من نصيب القبائل المجندة في الفتح والمقيمة في «الأطراف» 
وحدها دون غيرهاء بل كان فيها نصيب ل «المركزه وهو الخمى الذي نص القرآن عل أنه 
الله ولرسوله ولني القرى والينائى والماكين وابن اليل والذي أصبح موكولا إلى اجتهاد الخليفة . 
وإذا كان الاختلاف والتقدير يختلفان من خليفة إلى آخمر كيا سنرى. فإن «الثابت: هو أن 
الخمى كان بأتي ضرورة إلى «المركزه: المدينة. والخدمس ليس بالشيء القليل بالتسبة لغنائم 
العراق وفارس والشام ومصر وافريقيا. . . ولكي نأخذ فكرة عن قيمة هذا الخمس نشير إلى 
أن غنائم معركة القادمية وحدها كان سهم الراجل فيها «وسبعة آلاف ومائة؛ وسهم الفارس 
الضعف”". وسواء أححذنا بتقدير المؤرخين القدماء الذين قالوا إن «جبم من شهد الفلدسية بضعة 
وثلاثون ألفأ. وجمبع من قسم عليهم في» القادسية تحو من ثلاثين الفأن”"©, أو قضانا وتمحيص» 
المؤرخين المحدثين الذين يقدرون جيش العرب في القادسية ينحو ثانية آلاف5© فإن المقنمس 
الذي كان من تصيب «المركز» كان يناهر اثني عشر مليون درهم على أقل تقدير ونحو ستين 
مليون درهم كأعلى تقديير. ول تكن القادسية رغم أسميتها سوى معركة واحدة من ججملة 
معارك. كثيرة ومتعددة. كان حمها يأ إلى المدينة ويوزع على أهلها. وإذا أضفتا إلى ذلك 
أن سكان «المدينةه أنفسهم كانوا يشاركون في الفتح وينالون نصيبهم كمقاتلين أو قواد 
معارك: «كان بالقادسية من أصحاب رشول الله (صر) من أهل بدر سبعون رجلا ومن أهل ببعة الرضوان 
[الحديبية] ومن شهد الفتح [فتح مكة] ماثة وعشرون ومن أصحاب وسول الله وص مائة»2©9 وأنهم كانوا 
يمارصون التجارة أيضآ فيقومون بتموين المدينة والجيوش نضل عن التجارة العادية؛ إذا 
أضفنا هذا وذاك إلى عا تقدم أدركنا أي دور كان ل «العامل الاقتصادي»: الفئيمة. 


(1) أحمد بن يعقوب ين جعفر بن وحب اليعقوي؛ تاريخ البعقربي. ؟ ج (يبروت: دار العراق للتشيء 
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فنا 


ما نريد أن نخلصص إليه؛ إذن» من الخوض في هذه المألة الآنء في هذا المدخل» هو 
تأكيد الحقيقة البديهية التالية وهي أن «الغنيمة: كان لها شأن كبير جداً. وبالتالي فلا بد من 
اعتبار دورها الأساسي في الأحداث السيامية الي شهدها عصر الخلفاء الراشدين الذي يمثل 
في مخيالنا الديني والتاريخي , نحن العرب والمسلمين «المديتة الفاضلة». لقد كانت كذلك 
من بعض الوجوه. وهل هناك «أفضل» من مدينة يتلقى أهلها رزقهم مما يأتيهم من غنائم؟ 
ولكنها من وجوه أخرى كانت مديتة من مدن الدنيا تجري عليها وعلى أهلها نفس السسنن التي 
تجري عل أي مديئة أخرى , وأهمية عصر الخلفاء الراشدين لا تخفى : فهو المرجعية الأولى 
للعقل السيامى العري . ولذلك كان لا بد من فحص لدور «الغئيمة: فيه مثلا فعانا بالنسية 
لدور والقبيلة» وستفعل بالنسبة لدور والعقيدة». 

جد 

تجمع المصادر على أن أبا بكر كان يوزع في الحين ما يرد عليه من أموال الغنائم دفلا 
يبقى في بيت امال شيء. . . وكان يسوي في قمنه بين الناس» الأولين والمتأخبرين في الإسلام. بين الخبر 
والعيد. والذكر والأنئى. . . وكان يشتري الالبءة ويضرفها في الأرامل تي الشتاء. وكا توفي أبو بكر جمع عمر 
الأمناء وفتح بيت المال فلم يبدوا فيه شيئا غير دينار فقط مقط من غرارةو:". أما هوه أي أبو بكر «نكان 
الذي فرضوا له في كل منة سثة آلاف درهمء وقيل فرضوا نه ما يكفيهه"42 وف رواية أخرى: وكان 
يأخذ من يبت المال ثلانة دراهم أجرةو1*©, 

وَإِذًا أخذنا بعين الاعتبار أن جميع من كان يقدر على القتال ويملك السلاح والراحلة 
(- البعير. وسيلة التنقل) من سكان المدينة كان, من الناحية المدئية على الآقل؛ يتجند 
ويخرج للفيحم. خصوصاً وآبر بكر لم يكن يجند القبائل التي لا يثق بإسلامهاء أمكتنا أن 
نفترض أن من كان يبقى في المديئة كانوا إما من كبار الصحابة الذين تقدمت بهم السن أو 
الذين صاروا بمثابة ورجال الدولة: الملازمين للخليفة. يقومون بدور المستشارين 
والوزراء. . . إلخ. وهؤلاء لم يكوتوا بخرجون للفتح إلا في حالة اسئنائية, وإما من الفقراء 
المتضعفين الذين لم يكونوا يننخرطون في «الجند». إما لأنهم لم تكن لهم قبائل» والحند يومئذ 
كان يتكون عن قبائل وليس من أفراد» وإما لأنهم فقراء لا يملكرن ما هو ضروري للتجيد 
من زاد وراحلة وسلاح, وقد كان كل ذلك على المجند. ولا كانت الغنائم زمن أبي يكر قليلة 
نسبيأء إذ لم تبدا غنائم الفتوحات الكبرى تصل المدينة إلا في عهد عمر بن الخطاب, ابتداء 
هن اليرموك والقادسية: فنحن نتصور أن توزيعها بالسويةء على أهل المدينة جميعهمء لم يكن 


79+ فين الآثيرء الكامل في التاريخ, ج 27 صن‎ )١19 
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)١4(‏ اليعفوي؛ تاريخ اليعقوبي. ج 7 ص 917. مهما كان هذا ليلغ زعيدا غإنه يكن أن يعبر مع 
ذلك بمثابة الحد الأدنى الحيوي . ونا عليه يمكن آن نقّر قيمة الدرهم أنذاك. ما يعطينا فكوة عن قيمة المبالخ 
التي كانت تأتي من الغنائم وعن حجم ثروة الاغنباء الذين ستذكرهم بعد . ُمَا الديتار قكان يسلوي ما بين 3١‏ 
تراهم و9١‏ درهعما. وف تقديرنا أن الدينار الواحد يساوي دولارا واحد؟ بالصرف الخخماليء على الأفل ‏ 


لفنذا 


ليعمق بشكل خطير الفوارق بين الأغنياء والمستضعفينء وإذا أضفنا إلى هذا أن مدة خلاقة 
أبي بكر لم تتجاوز سنتين وأربعة أشهر جاز لا أن نفترض أن الوضعية الاجتماعية. من حيث 
الغنى والغقرء ل يطرأ عليها تغيبر جوهري وانها بالتالي كانت على الحال نفسها الثي تركها 
عليها النبي (ص): فوارق في حدود «المعتاده الذي لا يبعث في النفوس ما يعير عنه في لغتنا 
المعاصرة ب والحقد الطبقي١.‏ 


غير أن الوضعية ستتغير رأساً على عقب زمن عمر بن الخطاب. وبصورة مفاجئة 
تماماً. والقصة التالية التي تروما المصادر ذات دلالة في هذا الصدد. يذكر أبو هريرة الذي 
كان عامل لعمر بن الخطاب عل عل البحرين أنه قال: وقدمت من البحرين بخمسيائة ألف درهم. 
قأقيت عمر بن الخطاب رتمبي الله عنه تمسيا. فقلت؛ يا أمبر المؤمتينء إقبهى هذا المال. قال: وكم هو؟ فلت: 
خسائة ألف درهم. فال: وتدري كم خمماثة آلف؟ قلت: نعم ماثة أثف ‏ لس مرات ‏ قال: أقث تاعس . 
اذهب الليلة فبت حتى تصبح ‏ قلما اصبحت أتيته فقلت: ابض مني هذا المال. قال: وكم هو؟ قلت: خسياثة 
ألف درعم. قال: أمن علطيب هو؟ قلت : لا أعلم إلا ذاك. فقال عمر رضي الله عته؛ اا الناس» إنه قد جاءنا 
مال كشي فلن شحم أن نكيل لكم كلناء وإن شئتم أن نعد لكم عددناء وإن شهم أن نزن لكم زناه . 


ولا بد من أن يلاحظ المرء هنا نوع التقدير لحجم المال الذي كان سائداً بين التاس 
يومذاك: لقد امتكثر عمر بن الختطاب رقم »50 ألف درهم واستغرب ولم يصدق في أول 
الأمر. وذلك دليل على أن حجم المال الذي كان يرد إلى المديئة زمن النبي وزمن أبي بكر كان 
متواضعاً جداً بالقياس إلى 0٠٠‏ ألف. على أن هذا المبلغ نفسه ليس بشيء إذا قيس بالبالغ 
الفي أخذت ترد تباعاً من مس الغنائم في قتوحات الشام والعراق. لقد سبق أن حددنا قبل 
رقا تقديريا للمبلغ الذي جاء إلى «المركزه من غنائم القادسية» وبإمكاتنا أن نضيف على 
سبيل المثال فقط؛. أن غنائم «المدائن» عاصمة الفرس كانت ؟١‏ ألقأ للمقائلٍ وكان عدد 
المقائلين ٠٠‏ ألف0”, ما يعني أن الكخمس الذي بعث إلى المدينة كان يبلغ. نظرياً على الأقلء 
18١‏ عليوناً. أما حراج الراد (ما بين دجلة والفرات): وقد وضع زمن عمر بن الخطاب كما 
سترىء ققد بلغ في أول سمنة من وضعه 6١‏ مليون درهم. وبلغ خراج «قابل» ١١١‏ مليوث 
درهم”': وكانت جباية مصر عند فتحهاء زمن غمره على يد عمروبن العاص ١4‏ عليون 
دينار”" (أي أزيد من ١4٠‏ مليون درهم) وصالح عمرو بن العاص أهل برقة على 1 ألف 
دينار. 


(58) تغي الدين أحمد بن علي المفريزي. المواعظ والاعتبار يذكر المنطط والآثار. ؟ ع (القاهرة: مطيعة 
بولاق. ١/١‏ هيع ج .١‏ صن 47. وأبو عبد الله عمد من عيدوس الجهثياري» الوزراء والكتاب. نتحقيق 
مصطفى السقا [واخرون] (القاهرة: [د.ن.]: 1474): ص 39/11 

(11) اين الأشين الكامل في التاريخ. ج 1ء صن .87١‏ والطبريء تاريمٌ الأسم والملوك. ج 7 
30 

(571) اليحقويء» تاريخ اليمفوي» ج ١7‏ من 01١6‏ 

(775) لس المرجع. اج آاء صن ل١3,‏ 


لفن 


هذه أمثلة فقط. وأهميتها ليست فيما تحدده من مبالغء إذ يجوز أن تكون الأرقام غير 
دقيقة؛ ولكن أهميتها تكمن في كوا تقدم نا عناصر للمقارنة, الشيء الذي يمكتنا من 
التعرف على مدى التطور الذي حصل . وهكذا فإذا قارنا بين الآرقام التي تقدر حجم القنائم 
زمن النبي (ص) وآي بكر وحجمها زمن عمر بن المخطاب فإننا منجد أنفسنا أمام قارق 
عظيم وعظيم جداء من شأنه أن يحدث ضرورةء تغيرات أساسية في بنيات الدولة وفي مايل 
الناس المالية والاقتصادية. سواء بسواء. ومن دون شك فإن المبالغ المذكورة تبدو متواضعة 
إذا عا قورنت بثروات الدول العظمى ء كدولة الروم ودولة الفرس» لكتها تصبح ضصخمة جدا 
بالقياس إلى وضع دولة الدعوة المحمدية يومذاك: إلى بنياتها وحاجاتها ومصاريفها. ولا بد 
من التذكير هنا بأن هذء الدولة لم يكن لها موظفون تدفع أجورهم دورياً وبانتظام وم تكن لها 
مشاريع اغائية: زراعية أو غيرهاء تلفق عليها. أما الجيش فلقد كانت القاعدة آن القبائل 
التي تنجند للفتح هي التي تتولى التفقة على تقسهاء تتنقل على ابلها وتأكل من زادها وتقاتل 
بلاحهاء أما التعويض فهو حصتها من الغنائم : الأخماس الأربعة التي توزع على المقاتلين. 
وكان هذا التعويض يفوق بأضعاف مضاعقة ما عسى أن تكون قد أنفقته. ومن هنا عنصر 
الإغراء في «الغتيمة. 


ما تريد أن نبرزه هنا هو أن الدولة يومذاك لم تكن حاجتها إلى المال كبيرةء ولذلك كان 
الوضع «الطبيعي» في مجتمع بدوي صحراوي لا يعرف للادخار معتى ولا يرى فيه ضر ورةء 
إذ كل شيء فيه وبادية», هو أن توزع الغشائم على «الناس» وهذا ما حصل قعلا. ونحن 
ترى أن طريقة التوزيع كانت مبررة داخل الوضعية القائمة يومئل. ذلك لأننا إذا أخذنا بعين 
الاعتبار أن الملمين كانوا من الناحية «القانرنية» جنودا دائمين» رهن إشارة التبي (ص)» 
وخلفائه من بعده (حنوداً دائمين: لآن الجهاد قريضة) وآن خروجهم للقمال كان يتم 
بالتناوب» من الناحية البدثية على الأقل » إذا أخدنا بعين الاعتبار هذين المعطيين فهمنا كيف 
أن توزيع آربعة اححاس الغنائم على المقاتلين الخارجين والخمس عل الذين لم يخرجواء 
وسيخرجون في المرة القادمة ليكون نصيبهم الآربعة الأحاس, توزيع عادل بالمقاييس التي 
يمكن قياس الأمور بها في الجتمعء والمكان والزمان. الذي تتحدث عنه. وحتى إذا قلنا إن 
في كل جتمع أناسا لا يقدرون على القتال كالشيوخ والأطفال والنساء والمرضى والفقراءعء فإن 
نصيب هؤلاء منصوص عليه فيال خمس وفي الزكاة. أما طريقة توزيع الخمى زمن أبي بكر 
فكان يبررها أن الغنائم كانت قليلة نسبياء بحيث لر بني توزيعها على نوع ما من المفاضلة 
لكان نصيب المفضول لا يسمن ولا يغني من جوع. ولعل هذا ما يفسر وجهة نظر أبي يكرء 
إذ يقال أنه اعترض أحدهم على توزيعه بالسوية بين الئاس واقترح أن بميز ويفاضل بين 
أصحاب السوايق في الإسلام ومن لا سابقة له. قأجابه أبو بكر : «سوابقهم في الإملام أعمال قد 
وقع أجرهم فيها وإنما هذا امال مماش يتساوى فيه الثاس». لقد كان «المال» يومذاك في مسترى 
«المعاش» فقط» ولذلك كان توزيعه بالسوية يفرضه حجمهء قبل أي اعتبار آخر. 


أما زمن عمر ين الخطاب فالوضع يختلف. فالأموال التي كانت ترد إلى المدينة من كل 


رفن 


جهةء عمبالغع كبيرة» كانت تتجاوز حدود «المعاش» بكثير. وتوزيعه على التساوي معناء 
المساواة بين الشاس في الفائض عن الضروري الممعاشء في مجتمع وني زمن كان معنى 
والعدل؛ فيه هو: «انزال الناس متازهمه. ومنازل الناس يومئذ كانت محكومة, ككل شيء قي 
ذلك الزمان, بالمحددات الثلاثة: القبيلة والغنيمة والعقيدة. وبا أن الأمر يتعلق بتوزيع 
«الغيمة» فإن و«منازل الناس» ستتحده بالمحندين الآخرين : «القبيلة: ودالعقيدةو. وبالالي 
فتوزيع «الغنيمة» سيتم على أساس اعتبارهما معاً. ذلك ما قعله عمر بن الخطاب: لقد فاضل 
بين الناس في «العطاء» على أساس القراية من الرسول (القبيلة) وعلى أسامس السابقة في 
الإملام (العقيدة) . 


ا 

تربط المصادر التاريخية احداث غسر بن الخطاب ! وديوات العطاءة بقصة المال «الكثيره 
الذي جاء به إليه عامله في االبحرين أبو هريرة: وهي القصة التي ذكرناها قبل قليل . لقد 
استكثر عمر ذلك المبلغ 500 آلف درهم) واحتار في كيفية توزينه فاستشار أصحاب + وققال 
له علي بن أب طالب اعم عل سا من رليك نز الال ولا مسلفا من وال عشيان بن عفان: أرى 
مالا كثيراً يسم الناس»؛ زا توا بي عرف من ا 0 ديت أن يجثر الأمر [- وكان عنهان 
تاجرأ له خيرة في التصرف في الاموال. أما على فهو من أسرة اشتهرت بالرقادة واطعام التاس . . فلاحظ] ققاك 
له الوليد ين هشام بن |. يا امير المؤمنين فد بلْتُ الشام شرأيت ملوكها قد دونوا ديواناً وجندوا جندأء 
فدون ديواناً وجتد جنداً. فاخ يه وفي رواية أخرى أن أحد مزاربة الفرس [- رؤسائهم] ممن 
كانوا يقيمون بالمدينة هو الذي أشار على عسر باحداث «الديوان؛ اقتداء بأكاسرة الفرس 


الذين كان عندهم شيء #يسمونه ديواتأء جيح دخلهم وخرجهم مضبوط فيه لا يشذ منه شيء59". وإذا 
آخذنا بالاعتبار أن كلمة «ديوان: كلمة فارسية ومعناها: مسجل أو دفتر فستكون الرواية 
الأخيرة أقرب إلى الصحة. غير آن هذا لا يمنع أن تكون الروايات الأخرى صحيحة كلهاء 
وأن الراحدة منها تحكي جزءا من الواقح : قوم أبو هريرة بالمال ومشاورة عمر لأصحايه 
واقتراح المررزبان المذكور. ومهها يكن وسواء افتس عمر بن الخقنطاب نظام والديوات؛ من 
الفرس أم أخذه من الروم البيزنطيين فهو لم يأخذ إلا «الشكله, أي إحداث مسجل تكتب 
فيه أسياء الذين يوزع عليهم العطاء. أما المضمونء أي طريقة انزال ائناس منازلهم في هذا 
الديوان» فهو من اجتهاده هو. نقد اعتمذ فيه كا قلنا على اعتبار والقبيلة» ووالعقيدة» معا 


وهكذا تضيف الرواية التي تتحدث عن استشارة عمر لأصحابه أنه قرر إحداث 
الديوان «فدعا عقيل بن أبي طالب وتغرمة بن نوقل وجبير ين مطعم. وكانوا من ساب قريش» ققال: اكتبرا 
الناس على منازلحم . فكتبواء فبدأوا بي هاشم ثم اتبعوهم أبا بكر رفومه ثم عمر وقومه. على الفلاقة [أي 
جعلوا المنزلة الأولى لقوم 0 والمترلة الثاتية لبي بكر وقومه والشالثة تعمر وفومه حب الترنب في 


(؟) العذبري. تاريخ الأمم والملوك. ج 5ء عن 2/٠‏ 
(ت؟) محمد بن علي بن طباطبا المعروف بإبن الطقطقي. الفخري في الآداب السلطانية والدول 
الؤسلامية (القاهرة: [دن ]ء 19519)ء ص 94 


ليف 


الخلافة] فليا تظر فيه عمر قال: لوددت والله آنه هكذا. ولكن أبدأوا بقرابة رسول الله (ص) الأقرب فالأفرب 
حتى تضعوا ضمر حيث وضعه اللهن2"0, 


مهمة صعبة. كيف يكن انزال الناسء جميع الناس» منازيهم التي يستحقونها؟ وأي 
مبداً أو مقياس يمكن أن يرضى به جميع الناس في عملية ترتييهم. خصوصا والأمر يتعلق 
ب «العطاء»؟ كانت اللجئة التي كلفها عمر قد اعتيرت «المنزلة الأسمى: في الدولة؛ رهي 
منزلة رئيس الدولة. ويما أن الدولة حديئة العهد. إذ لم بمض على وفاة مؤسسها سوى بضع 
سستواتء وبالتائي ققومه حاضرون آحياء مثلهم مثل خبليفته أبي بكر وخليفة هذا الآخير عمرء 
فإن الترتيب إلى هذا الحد ممكن ومقبول. ولكن» ماذا بعد؟ أغلب الظن أن اللجنة لم تستطع 
مواصلة عملية الترتيب. لأنه كيف يمكن ترتيب القبائل الأخرىء: وعلى أي عقياس؟ وإذن 
قإن مراجعتها لعمر بن المخنطاب لابد أن تكون من أجل طلب ,أيه في المقياس الذي يجب أن 
يعتمد بعد والمنازل» الثلاثة التي أقروها. وما أنه لين هناك مقياس يمكن تبريره بالشكل 
الذي يجعل النامس يقبلون به. والناس هنا قبائل متنافسة تعتير كل واحدة نفسها متساوية مع 
الأخرى. فإنه لم يكن هناك عناص من البحث عن مقياس يطيق على الجميع ويرضى به 
الجميع + على الأقل لأنه لا بديل لهء وهذا المقياس هو ما اقترحه عبر وهو البدء ب «قراية 
رسول الله (ص)؛ الأقرب فالأقرب». 


تبقى بعد ذلك وصعوبة فنية»: كيف يكن ترتيب الناس. أي القبائل العربية جيعهاء. 
عل أساس القرابة من النبي؟ إن هذا يتطلب وضع شجرة نسب للعرب جميعاً. ولكن لما كان 
«ديوان العطاءة زمن عمر بن الخنطاب لا يتطلب وضع مثل هذه الشجرة العامة؛ إذ والعطاء 
يخص في هذه المرحلة آهل المديئة وحدهم. فلقد كان يكفي في ذلك الوقت اعتد المتداول 
من الانساب في المخيال القبلٍ العام يومذاك: مع الاجتهاد في ترتيب «القرابة» نفسها. وقدل 
الروايات أن نسب العرب إلى عدنان وقحطان كان متداول في ذلك الوقت بصورة عا. أماما 
بعد عدنان ووعمهه قحطان فالآأنساب كانت تستقي من التوراة التي ترجع بها إلى آدم. 
ويحكى في هذا الصدد أن التبي (ص) وكان إذا التسب ل يتجاوز في نيه عدئان بن أهد. ثم يمسك 
ويقول: كذلك النابون. وقال عمر بن الخطاب إني لاتتسب إلى معد بن عدئان ولا أدري ما هوة؟"". 


يمكن أن نستنتج من كل هذا أنه كانت هناك ومادة أولية» تلشجرة الأناب العربية 
اعتمدتبا اللجنة التي كلقها عمر يوضع «الديوان:. وسياق التسابون في العصر الأموي 
اليعتمدوا هذه المادة الأولية في وضع الجرة ة عامة للأنساب العربية كافة وضعاً لا شك أن 
الخيال قام فيه بدور كبير. ومههما يكن فإن الذي لا جدال فيه هو أن «الغتيمة» هي الى كانت 
الأصل في نتظيم «القبيلة» وإعادة بنائهاء سواء في المرحلة الأولى زمن عمر بن الخطاب أو في 


(1؟) الطيري, نفس الرجع ءاج 5ء من :810 
(59 أنظر: أبو محمد عبد الملك بن هشام. السيرة النبوية. تمقيق مصطقى السقا [وآخرون]» سلسلة 
تراث الإسلام + ١‏ (القاهرة: مطبعة مصعلفى اليابي الخلبي. :)١428‏ ص 7. هامش 7. 


يكذا 


المرحلة الثانية زمن معاوية والأمويين عموماً. ليس هذا وحسب بل إن ل «العقيدة؛ دورها 
أيضاً في هذا المجال: ذلك أن ترتيب «الناس» حسب منازهم من القرابة من التبي (ص) 
يقتفي أن يكون نسب النبي (ص) هو «الثابته المسلم بصحتهء وهذا جزء من «العقيدة. 
أو آنه صار كذلكء, باعتبار أن التشكيك فيه لا يلزم عنه بث الامسطراب والنموض في 
النسب المهاشمي وحسب بل يلزم عنه كذلك زعزعة وديوان العطاء» وما بتي عل ديوان 
العطاء من تشريعات فقهية فبها بعد» وبالتالي زعزعة ركن من أركان الدولة, 


اعتياد درجة والقرابة» من النبي (ص) مقياس مبرر وإجرائي, على الأقل من حيث إنه 
ليس هناك مقياس أخبر يمكن اقناع الئاس به. ولكن القرابة من التبي (ص) ليست م طابقة 
دوما مع الترتيب الذي تنده هالعقيدة:. ذلك لآن أقارب البي ر(ص) لم يسلموا كلهم في 
وقت واحد. بل كان فيهم من حارب التبى (ص) والمسلمين في المراحل الأوثى للإسلام 
فكيف يمكن مساواة «السابقين الأولين» من بني هاشم وبني عبد مناف مع «الطلقاء؛ متهم 
الدين أذعنوا للإسلام بالرغم عتهم يوم فتح مكة؟ كيف يمكن تفضيل أبي سفيان مثلاً على أي 
بكر أو عمر أو عيار بن ياسر. . . إلخء فقط لكوته أقرب إلى النبي منهم على صعيد السب؟ 
لا بد إذن من مقياس مكمل ومصحح لقياس القرابة. وهذا المقياس الثاني هو «السابقة في 
الإسلام» 


لقد أمر عمر اذن بالمزاوجة بين «القرابةه من التبي (ص) وهالسابقة في الإسلام» وأصر 
بتوزيع العطاء على هذا الأساس. وهكذا تقدم لما المعادر لائحة الذين خصهم عمر 
بالعطاء. وهي حسب الطبري كما يلي: تيدأ اللائحة بالعياس عم النبي (ص) لأنه أقرب 
الناس إليه فقرض له عمر 75 ألف درهم عطاء سنوياً (وقيل ١١‏ ألفأم, وأعطى نساء النبي 
آلاف سنويا لكل منهن. ثم فرض لمن شاركوا في معركة بدر ه آلاف لكل منهم ثم لمن 
بعد بدر إلى الحديية 4 آلافل ثم لمن بعد الحديبية إلى نباية حروب الردة زمن أبي بكر 7 
آلاف, وفرض للمقاتلين في حروب فتح العراق قبل القلدسية 7 ألاف. ولأهلى القادسيية 
وفتح الشام ألقين» ليل امل ميا أن امل لدي رفاتلهم على فناته. ققال: من قربت 
داره أحق بالزيادة لأنهم كانوا رذءا نحو وشجى للعدر» وفرض لمن بعد القادسية واليرموك ألقا نكل 
واحد, .. والخق بأهل بدر أربعة من غيرها: الحسن والحسين وأبو ذر وسليان «وسوى كل طبقة 
في العطاءء قربهم وضعيقهم. ريم وعجمهم . ثم جعل لنساء أهل يدر لغسيائة ولتساء من يعدهم إلى 
الحدبيبة أربعاثة ونساء مْنْ بعف ذلك إلى حروب العراق قبل القادسية ثلاثيائة وناء القادسية ماتتين. ثم موي 
بين التاء بعد ذلك؛ وجعل الصبيان سواء عل ماثة مائة. ثم جمع سنين مسكيتا وأطعمهم الخيز قأحصوا ما 
أكلوا قوجدوه يخرج من جريبتينء قغرفي لكل انسان منهم ولعياله جرييتين في الشهر»*. وتضيف 
الرواية : «ثم كتب في إعطاء أهل العطاء أعطياتهم اعطاء واحداً سنة حمس عشرعف8, 


(8؟) الجرية مكيال للطعام يساوي ١1‏ تفيراً والقفيز يساوي ١1‏ صاعاً والصاع يساري 37,1195 كلغ . 
فالجربية إفن نساري قتطارا راربع كلخ وتصف. 
(19) الطيريء تاريخ الأمم واللوكء ج ؟. ص 455 107 . 


لهذا 


هذه اللائحة لا ينعكس فيها الجمع بين القرابة من النبي (ص) والسابقة في الإسلام: 
كما عو واضح , فضلا عن كوا غير «شاملة» ولعل لائحة اليعقربي (وهو أقدم من الطبري : 
توفي اليعقوبي سنة 747 ه والطبري سنة 80١‏ ه) أقرب إلى الجمع بين بدا المذكورين . 
يقول اليعقوبي إن عمر بن المخنطاب قال لأعضاء اللجنة المكلفة يوضع الديوان: واكتبوا الناس 
على منازهم وابدأوا بيني عبد متناف فكتب أول الئاس على بن أبي طالب في خمة لاف والحسن بن علي في ثلا 
آلاف واسين بن علي في ثلاثة آلافاء وقيل بدأ بالعباس بن عبد اكطلب في ثلالة الاق وكل من شهد بدرا 
من قريش في ثلاثة آلاف. ومن شهد بدراً من الأنصار في أربعة آلاف. ولآهل مكة من كبار قربش مثل أي 

فيان بن حرب ومعاوية بن أبي سغيان في خمسة آلاف ثم قربش على منازهم ممن لم يشهدوا بدراً. ولامهات 

المؤمنين (أزواج التبي (ص)] سئة آلاف ولمائشة وام حبية وحفصة [من زوجات الني] في ائتي عر الفا 
ولصفية وجويرة في خمسة آلاف خسة آلاف؛ ولنفسه [عمر] في أربعة آلاف ولعبد الله ين عمر في خمسة آلاف 
وقي أهل مكة الذين لم بهاجروا في ستياثة أو سبعياثة. وفرض لاهل اليمن في أربعانة ولمضر في ثلاثيائة ولسربيعة 
في ماتتين. . . ثم فرضى للنساء المهاجرات وغيرهن على فدر قضلهنء ركانت فريضته لحن في ألفين وألف 
وخمسياثة . . . وفرض لاشراف الأعاجم [المحتجزين بالمديئة بعد أسرهم]. . . أقفين القينة0, 

هذا الاختلاف بين الطبري واليعقوبي. أو بين مصادرضماء يعكس ميولاً ايديولرجية 
مختلفة. فالطبري سني ومصادره ستية في الغالبء أما اليعقوي فهو شيعي ويعتمد المصادر 
7 الئاس في «ديوان عمر بن الخطاب» له أهمية ايديولوجية بالتسية للأجيال 
اللاحقة, لأن «عمل عمرة يعتير سلطة مرجعيةء وقد سرى مفعوهاء ولا زال يسريء كأحد 
مصادر التشريع, تخصوصا وهو أول من شرع في هذا الجال؛ مجال «ترتيب الئاس حب 
منازهمه. إن فقه العطاء والخراج في الإسلامء أو العقل الاقتصادي العربي الإسلامي؛ يجد 
مرجعيته الأولى في اجتهادات عمر. والحق أنه إذا كان أبو بكر قد أعاد, من خلال حروب 
الردة. تأسيس حولة الدعوة المحمديةء فإن عمر بن الخطاب قد أرمبى: من خلال «ديوان 
العطاى وتظام الخراجء النظام الإداري والاقتصادي الذي قامت عليه هذء الدولة ‏ 


لقد تحدئنا عن ديوان العطاءء وبقي أن نعرض لنظام المخراج 5 

عدم كم ا ملمون العراق والشام ومصر. وهي مناطق حضرية يعيش أهلها على 
الزراعة أساس طرحت مشكلة الآرض المفترحة عنوة في هذه الماطق. فلك أن التشريع 
الذي كان يجري به العمل يقضي بآن الأرضى التى يلم غليها أهلها بدون حرب تثرك لاهلها 
على أن يدقعوا الزكاة من غلاتها ومقدارها العشر. وأما الأرض التي يصالح عليها اهلها 
بمقدار يتفق عليه فالراجب فيها ذلك المقدار. وأما الأرض التي تفتح عنوةء أي بعد قتال؛ 
فهي من الناحية المبدئية غنيمة يحب أن يطبق عليها التشريع الخاص بالغتائم. وذلك يأن 
توزع هي وأهلها ودوابها وأشجارها وكل شيء فيها حسب قانون توزيع الغنائم: أربعة 
أحماس للمقاتلين وحمن «لله ولرسوله إلخ. . .» أي يبعث به قائد الجند إلى الخليقة في 
والمكركز». غير أن قسمة المساحات الشاصعة كسواد العراق وحضول الشام ويساتين 


(*؟) البعقوبي. تاريخ اليعقوي. ج 1 صن ٠١0‏ 


يفن 


عصر. . . إلخء ليست بالآمر الَهنَ فهي تطرح مشاكل عملية وفي مقدمتها كيفية زرع هذه 
الآرض ورعايتهاء خصوصا والمقاتلون في جيوش المسلمين قبائل بدوية في معظمهاء لا تعرف 
الزراعة ولا تقبل العمل فيهاء وحتى إذا فرضنا أنها تقبل العمل فيها فقمن سيعوضهافٍ 
الجهاد؟ 


كتب سعد بن أبي وقاص من العراق وأبو عبيدة بن الجراح من الشام وعمرو بن 
العاص من مصرء كتيوا إلى عمر بن الخطاب يطليون منه رأيه قي الأرض المفتوحة عنوة» 
وكان الجند يلحون عليهم في قمتها: شاور عمر الصحاية في قسمة الأرضين فتكلم قوم فبها وأراد أن 
يقم هم حقوقهم وما قتتحوا فقال عسر: كيف لمن يأقي من المسلمين فيجدون الأرض يعلوجها فد أفسمت 
وورنت عن الآباء وحبزت؟ ما هذا برأي»””. وني رواية أخرى أن عمر اراد أن يقم الواد بين 
المسلمين قأمر أن يحصوا قوجد الرجل تصيه ثلاثة من الفلاحين. فشاور في ذلك فقال علي بن أبي طالب دعهم 
يكونوا عادذ للملمين فتركهم””ء فاختار عمر ترك الأرضى كيا هيء يعمل فيها أصحابها مقابل 
شخراج يد قعوله عنهاء فكتب إلى سعد بن أبي وقاص : «إذا أتاك كتاي عدا قانظر ما أجلب عليه به إلى 
العسكر من كراع [- شبل] ومال فاقسمه بين من حضضر [المعركة] من الملمين واتشرك الأرضين والأنبار للها 
ليكون ذلك في أعطبات المسلمين فنك ان قسمتها بون من حضر لم يكن كن بعدهم شي 796 الم إنه «وجه 
عثيان ين حنيف وحذيقة بن افيبان قمسححا السواد [قاما مساحته] وأمرهما ألا يحيُلا أحداً فوق طاققة. . . وأمره 
[- عثيان بن حنيف] أن لا يمسح ثلا ولا أجمة ولا مستتقع ماء ولا ما لا ييلغه الما.6”©. وفي معجم ياقوت 
الدموي في مادة دالسوادة ان عمر بن النطاب وضع الخراج على السواد: على كل جريب من 
السواد عامرا كان أو غامراً لا يبلنه الماء درعماً وففيزأ» وعل كل جريب رطبة خمسة دراهم وخسة أققرة. وعل 
كل جريب الكرم عشرة دراهم وعشرة أنفزة» ولى يذكر التخل. وعلل رؤوس الرجال 8+ و؟؟ و15 درهما 
(حسب حاهم عن الغتى) وبختم عثمان بن حنيف على رقاب خمانة ألف وخمسين ألف علج لأخذ الجزيةء وبلغ 
الخراج في ولايته ماثة ألف ألف حرهم :"7 


الجزية على الرؤوس» أو الرقاب, أي عل الأفراد. . . والخراج على الآرض. أما 
الجزية فسقط مبدئياء أي من الناحية الشرعية؛ بمجرد أن يعستق الشخص الإسلام. أما 
الخراج فيبقى قانيا على الأرضص التي وصم عليها لاما فتحت عنوة بقتال» فهي غنيمة كان 


(1) يعقوب بن ابراعيم أبو يرسف, كتاب الخراجء ص 786. 

(9) الحافظ أبو الفرج بن رجبء الاستءصراج لأحكام الخراج (بيروت: دار الحدانة. القؤل 
عن 3117, 

() أبو يوسفء نمس المرجع» صن 58-1797 

(5”) اليعقربي؛ تاريخ اليعقوي: ج ا. صن .,1١2‏ 

ره الجريب مقدار تفاس به الساحةء ومقندار للطعام أيضاً. وهو للطمام تسو ٠١4‏ كلخ كما ذكرنا 
تبل. آمًا في المساحة فبسلوي *٠1م".‏ وتذكر بعض الروايات ان عثيان بن حنيف وجد مساحة السواد 7١‏ 
مليون جريب فوضع على كل جريب درهماً وقفيزاً. وعل ذلك تكون مساحة السواد يومذاك 7,6 مليون 
هكتار. هذا ووالخراج كان ععمولا به في الامبراطورينين الفارسية والبيزئعية: «قكروا أن مواد العراق كان 
الخراج موضوعاً عليه قبل الإملام زمن ملوك الفرس». انظر: ابن رجب» الاستخراج لأحكام الشراج. 
ص ,31١‏ 


ويفا 


اللفروض أن توزع ولكن الخليفة ارتأى الابقاء عليها في أبدي أهلها الاصليين وَقِل 
المقاتلون. أصحاب الحق فيها كغنيمةء هذا التدبيرء فكأهم تنازلوا للخليفة, أي للأمة 
جمعاء. عن حقهم فيهاء ويذلك صارت تعتبر ملكا للدولة. أما الخراج الموضوع عليها 
والذي يدقعه أصحابيا فهو بمثابة كراء"". 

مكذا أصبح لبيت مال دولة الإسلام عوردان اقتصاديان ثايتان. بعد أن كانت تعتمد 
أساساً في ماليتها على ما يؤخذ من العدو حين الغزوى بدون قتال وهو الفيء؛ أو بقتال وهر 
الغنيمة إأما الزكاة فمقدارها ضتيل وهي للققراء وا ماكين خاصة). وهذان الموردان الثابتان 
سيضمنان استمرار العطاء وثيانه . هكذا صار اقتصاد «الغنيمة» يقرم على ركئين إثنين: 
الخراج وضمته الجزية من جهة؛ والعطاء من جهة أخرى. إنه: الاقتصاد الريعي بالاصطلاح 
المعاصر. والدولة القائمة عليه دولة ريعية. هذا الطابع الريعي للاقتصاد والدولة في الإسلام 
تسم متذ عمر بن المتطاب . قال علي بن أبي طاب و عيد لمالك الأشتر حين ولاه مصر 
«وتفقد أمر الخراج ما يصلح أهله. فإن في صلاجهم وصلاحة صلاحا لمن سواهة؛ ولا صلاح من سواه إله 
عهمء لأنة الئاس كلهم عيال على الخراج وأهله". 


2 


«الئاس كلهم عيال على الحراج وأهله؛. ذلك هر جوهر الاقتصاد الريعي «الدولة الريعية في 
الإسلام. ولكن ليس الناس على درجة سواء في هذا المجال: إن نظام توزيع العطاء كان 
يقوم على «التفضيل: ويس على التسوية. إن ترتيب اثتاس في العطاء حسب القراية من 
الرسول وانسابقة في الإسلام كان لا بد أن يؤدي إلى تكديس الثروة في أيدي مجموعة معينة, 
وبالتاني كات لايد أن يورث فوارق كبيرة بين المسلمين في الثروة. فوارق تتسع باتساع حجم 
الغنائم والخراج. ويبدو أن عمربن الخطاب قد لاحظ هذه الظاهرة وأدرك خطررتها فأخدذ 
يفكر في أوائحر أيام حياته في إعادة النظر في طريقة توزيع العطاء, إذ ينسب إليه انه قال في 
آخر سنيه وإني كتت تألفت التاس بما صنعت في تفضبل بعض عل بعض» وإن عشت هذه السنة ساويت بين 


رد ابن سلامء كتب الأموال. صن ١خ.‏ هذا ويقول مؤرخ معاصر: دكاتت النظريات السياسية 
السائدة في الشرق الأحن عند الفتم الإسلامي والتي سار عليها الفرس والبيزنطيوت تعد البلاد المفتوحةء أرضها 
وأهلهاء ملكأ للفائح يتصرف به كما يشاء؛ ومن يزرع الأرض من السكان يدقع ضربية الناج لليالك للأرض 
شرعاً (بحتى فنحها) وهذا بقابل المخواج. ويدقع كلل فرد مريية عل رأسه كرمز إلى عيوديته وختضوعه للغالب. 
وعي ما يساوي الجزية. وهذا ما كان يدفعه سكان العرائي للساسائيين. . . وما جاء الإسلام ووضعت التنظييات 
11 ب ومن الراشدين لم تحدث عذه تبدلاً أساسيا في الأوضاع . فتد فرضت قي السراق ضربيتا الجدزية والحخراج 
وبقيكا نحملان معناهما القديم من القضوع الشعب الغالب ما قي ابران قفرضت ضريية واحدة عامة تدعى عرة 
جزية ومرة تراج وعي بدل الاثنين. ومعتى ذلك أن الغلوبين عُنُوا طبقة واحدة بنظر المسلمين:. انظر: عيد 
العزيز الدوري, مقدمة في تاريخ صدر الإملام زبقداد: [د.ن.], 1944). من ١/ط-11,‏ 

(1) مف بن امسن بن محمد بن علي بن حمدون, التذكرة الحمدونية؛ تمقيق احسان مياس. 7ج 
(بيروت: ععهد الاغاء العري, *1888)ء ج 3 من 716. 


هذا 


اناس فلم أفضل أحمر على أسود ولا عربيا على عجمي وصنعت كما صنع رسول الله وأبو يكرع"". وق 
رواية أخرى إنه قال قبل موته: ولقد ممت أت أجصل العطاء أربعة آلاف أربعة الاف (للجمييع) الغا 
يبعلها الرء في أهله وألفاً يزودعا معه وألقأ يتجهز بها وألفا يترفن بهاء قيات [عمر] قبل أن يفعل 990 


على أن عمر كان أتخذ في حياته جملة من التدابير «الوقائية: لمنع توظيف الثروة» ثشروة 
العطاء. في إنتاج عزيد من الثروة. وهكذا تذكر المصادر انه كان «قد حجز على اعلام تريش من 
المهاجرين الخروج هن المدبئة] إلى البلدان [البصرة والكوقة والشام . . . ) إلا بإذن وأخل. تشكره فيلخه فقام 
نقال: آلا أن قد سنتت الإسلام مسن البعير [- ارقث تطووه بمراحل كُمْر البعبر] يبدأ فبكون جدعاً ثم ثنياً ثم 
رياميا تم ديسأ ؟ ثم يازلا [نٍ النة التاسعة]. ألا فهل يتنظر بالبازل إلا التقصان. الا فإن الإسلام قد يزل. 
الا وان فربشاً 1 أن يتخذوا هال ائله معوئات دون عياده. أما وابن الخطاب حي. قلا. إني فائم عون 
ا بحلاقيم قريش وحجزها أن يتهافتوا في النار »3 © . وف رواية أخرى: ث عمر 
فى اله عت يق لق فرين, اوقد كا ترم بالمدينة قامتتع عليهم [أصء على عدم السياج لحمم + برجا 
:إن أتوف ها أخاف على هذه الأمة انتشاركم في البلاد». وكان قد شدد بالختصرص على 
الهاجرين من أهل مكة (- فريش) فقد حبسهم في المدينة. وإذ استاذنه أحدهم باللمشاركة في 
الغزوء ليتمكن من مغادرة المدينة» قال له : «قد كان في غيزوك مع رمول الله (ص) ما يبلغك [- ما 
يكقيك كسابقة في الإسلام] وخير لك من الغزمٍ اليوم آلا ترى الدنيا ولا تراكة”؟1, 


هذا من جهةء ومن جهة أخرى تذكر المصادر التاريخية أن عمر بن الخقطاب لخأ إلى 
مشاطرة عياله الذين ظهرت عليهم أموال تزيد على ما كان لني تن أن باتغتلقم» وذلك 
بأن يأخذ معهم تصف أمواهم . وهكذا وشاطر عمر جماعة من عله أموالهم. قيل إن قيهم سعد بن أبي 
وقاص عامله على الكوفة وعمرو ين العاص عامله عنى مصرء وأبا عريرة عامله على البحرين؛ والنعمان بن 
عدي بن حرثان عامله علي ميسان. وناقع بن عمرء الخزاعي عامله على مكة. ويعلى بن متية مامله على 
اليمن278. وق خخبر آخخر: «قال مالك» وكان عمر ين الخطاب رفي الله عته يشاطر العال قيأخذ نصف 
أمواهم . وشاطر أبا عريرة رضبي الله عته وقال له: من أين لك هذا المال؟ قفال له أبو عريرة: دواب تنائهت 
وتجارات نداولت. قفال [عمر): اذن الشطر, وإإا شاطرهم حين ظهرت هم أعوال بعد الولاية 1 تكن تعرف 
هم ل وكان عمر بن المخطاب رضي الله عنه إذا قدم هليه العيال يأموهم أن يدخلوا نهارا أ ولا ييدخلوا ثبلا كمي 
لا يحجبوا شيثا هين الأموال! وهتاك تدابير أخرى تذكرها المصادر من جملة مناقب عمر بن 
الخطاب. مئها أنه منع القانحين من اقناء الضياع والاشنغال بالزراعة حتى يضمن بققاءهم 
جتوداً مستعدين للغزوء وكان ينهاهم عن التطاول في البناء. ويحكى أنه يلغه وأن سعد بن أبي 


(4*) البعقربي» تاربخ اليعقوي . ج 7 ص لا١1‏ 

(54) الطبريء تاريخ الأمم والملوك؛ ج ؟ء ص 107 , 

(40) تشقن المرجع. اج 37 من 1719/5, 

ار ال ص 113/4 

(17) اليعقربيء» تاريخ اليعقوري؛ اج الا ص و١٠‏ 

(47) أبو يكر محمفا بن الوليد الطرطوشي. سراح الملوك (الامكتدرية: الطبعة الوطنية. 4!! هي 
عن 744-747 
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وفاص اتفذ غصراً [بالكوفة] وجعل عليه باب وقال: انقطع العبوت. فأرسل عمر رضي الله عنه عمد بن 
ملمة. ققال له: ات سعدا تأحرق عليه بايم. ففمل و140, 

تلك تدايير زجرية تنبيء عن شعور عمر بن المنطاب بجا كان ينمو من شروات وما كان 
د بدأ ينتشر من أنماط حياة الترف. ولكنها تدابير ما كان يمكن أن تمل المشكلة الملطروحة. 
ذلك لآن كل ما كان يمكن أن تسفر عند وقد كان هذا مقعولما بالفعل» هو حك من 
المظاهرء وهذا أمر قد حصل إما خوقاً من عمر أو اقتداء بهء وهر الذي يروى عنه كثير من 
مظاهر التفشف والرّهد. أما آساس المشكل. وهر تدفق المال على «المركزه: مال الغنائم 
والخراج. وتوزيعه بالتفاضل وليس بالتساوي» فلم يكن تنال منه مث تلك التدابير. إنها لم 
تمل المشكل بل إنغا ضيقت عل المثرفين حتي أنه يفال: هلم يمت عمر حتى مَلتهُ قريش». وإذا كنا لا 
نستطيع أن نحمل هذا والملله مسؤولية اغتياله فتفترض وجود أيد «قرشية» وراء خنجر قاتله 
أبي لؤْلؤة غلام المغيرة بن شعبة وذلك لخلو مصادرنا التاريفية بمختلف مشاريها عما يمكن أن 
يزكي مثل هذا الاقتراضء فإن ذلك «الملل» قد عبر عن نفسه سيامياً بطريقة وديمقراطية»» 
وذلك حينا فضل أغلبية «الناسى. وهم قريش أساسأً, عثيان بن عفان عل عل بن أي 
طالب: في عملية الشورى. كما بينا ذلك في الفصل السابى. 


كان عثيان غنياء وهو لم يكن من حديثي العهد بالغنى والثروة. بل كان ذا مال منذ ما 
قبل الإملام, ك| أنه ساهم مساهمة. ربا لا تفرقها مساهمة أخرى» في النفقة «في سبيل الله» 
زمن الدعوة المحمدية. وعندما أغتيل عمر كان من أكبر الصحابة سن إذ بريع وعمره يناهز 
مبعين سنة. وكان معروفاً بلينه وكرمه ودماثة خلقه ثم إنه من عائلة كبيرة من بني أمية» وقد 
فضله أهل دالخل والعقده. وق مقدمتهم أصحاب الأموال مثل عبد الرحمان بن عوف والؤبير 
وطلحة. قضلوه على علي بن أبي طالب الذي كان شابا متشددا زاهدا في المال يفرق ما يناله 
منه على الفقراء وضعاف اكاسء فكان وصديي المساكينه يلتف حوله قدماء المتضعفين 
والمستضعفون الجدد وكل من كان برى أن الخلقية الإسلامية (العقيدة) تتناقى عم الغنى 
الفاحش ومظاهر الترف والرفاهية التي كانت قد بدأت تنتشر رغم تدابير عمر بن الخطاب. 


قعل فيا أن ولي عثيان حت بدأت مظاهر الغتى في «الاتقجار» ومرعان ما استفحلت 
وحتي لغد ببعت الاية بوزتها ورقاً وبييع الغرس بعشرة آلاف ديثار وبيع البعير بالف والستلة الواحدة 
بالف6:*. وظهرت المتكرات فكان وول شك ظهر بالمديتة حين فاضت الدنيا رانتهى وَمْمٌ اناس [إلى 
أقصى حدع طيران الحمام والرمي عل الجلاهقات [يندق برمى به الطبى]. . . وحدث بين الناس النشى 
[- الكرع. . .6 وزاد فى إنفجار الترف تزايد حجم المال المتدفق على «المركرء», خاصة من 
الخراج. وإذا كان الفتح قد توقف بعد فتح خراسان وما وراء النهر وقبرس وافريقية فإن حجم 


(4غ) تفى المرجع. اص 747 . 
(42) ابن قتيبةء الإمامة والسياسةء ج 1ء ص 57. 
)4١(‏ الطبري. تاريخ الأمم والملوكء ج 1 من +748 


نا 


غنائم هده البلدان كان كبيراً جداء وفي هذا الصدد يروى أن الغاتحين المسلمين «اخرجوا من 
خزائن كرى مائتي ألف بدرة؛ في كل بدرة أربعة آلاف”". (الدرة: كين من جلد نحفظ فيه 
النقود) أي ما مجمموعه ١٠م‏ مليون دينارء كما يلغت جباية مصر ؟١١‏ عليون دينار*. أما 
غنائم افريقية فقد كان سهم الراجل فيها الف دينار وقيل بلغ مهم الفارس ثلاثة آلاف 
دينار. وكان مجمل عدد الجيش العربي عشزين أنفً*». وتقول المصادر أن المسلمين صالحرا 
بطريك افريقية بمليونين ونصف عليون دينار وكان ذلك ثلائيائة قنطار ذهب" وكان نصيب 
كل فارس مهنبا ثلاثة آلاف مثقال من ذهب. وكات الخمس الذي أرسل إلى المركرزف إلى 
عثمان. يبلغ +50 ألف دينار أعطى منها عثيان ماثة ألف ديئار (الخمس) لابن أي سرح قائد 
الحملة وكان من أقاربي"“». 


وبالجملة «كثر الخراج على عشيان وآتله المال من كل وجه؛ واتخد له الحزائن وأدار الأرزاق, ركان يأمسر 
للرجل بمائة آلف بدرة؛ في كل بدرة لربعة آلاف وافيةة5. كان عثيان غنيا وسنخياء ولم يكن لليال 
عندء اعتبارء وقد رأينا كيف أنه كان من أكثر الئاس نفقة. فاحتفظ بهذا السلوك وهو خخليفة» 
واتبع طريقة عمر بن المخنطاب في التوزيع بل تجاوزها وصار ينفق من مال «بيت المال». يعطي 
أقاريه وغيرهم. وكائه يتصرف في ماله. وهذا سلوك معروف في الأغنياء الأسخياء فهم 
ينفقون من أموالهم وأموال غيرهم بغير حساب وكأن لا فرق بين ما يملكون وما يملك غيرهم . 
وإذا أضفنا إلى هذا السلوك ان النص الشرعي الذي بحدد طريقة صرف الخمس يسمح بمثل 
هذا التصرف «فه وللرسول ولقي القرى. . . 4. وقد صار أمره إلى الامام: وجدنا أنفسنا آمام 
وضع يحث الباحث على تصديق ما يروى في هذا الشأن عن عطاءات عثيان من بيت المال 
لذويه وأقاريه . 


من ذلك ما يقال من انه أعطى للحكم بن أبي العاص بن أمية «طريد رسول اللم». 
مائة ألف وإبنه مروان خس غتائم افريقية, من الخمس الملخصص ل «ذوي القربى»”". وأته 
كان يعتبر خزان بيت المال خخزاناً له ويتصرف على هذ! الأساس . ققد روي أن والي الكوقة 
الوليد بن عتبة أخا عثيان لام اقترض من بيت المال مبلغاً ول يددى فتقدم إليه عبد الله بن 
مسعود عامل بيت المال يطلب منه سداده فياطل قاشتكاه إلى عثيان فاجابه هذا الآخير قاثال: 
«إثما آنت خازن لنا فلا تتعرضص للوليد فيا أذ من مالعء فاستقال ابن مسعود وقال كنت أظن إن 


(40) شمى الدين محمد بن أحمد بن عثيان الذهي . ناريخ الإسلام ووفيات المشاهير والاعلام 
زبيروث : دار الككتاب العربيء 1449١)ء‏ وعهد الخلفاء الراشدين., من 58*31 

(48) اليعقوي» تاريخ الييشوبي, ج 7 . من 116. 

(44) الذهيي. تقس المرجع . ص 14 

(50) الطبري, تاريخ الأمم والملوك, ج 7 صن 548 - 244. 

(01) نفس المرجعء ج لا من 361 

(05ه) الذهبي » نفس الرجعء النفية 

(01) ابن قتيية. الإمامة والياسة, ج .١‏ من 88. 
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خخازن للمسلمين. قأما إذا كنت تحازناً لكم فلا حاجة لي في ذلك. وتذكر بعض المصادر 
أن عشيان واقطع من السراد لبعض أصحابه»*». وخصص أعطيات لمن لم يشارك في الغرو"', 
هذا بينها منع بعض كبار الصحابة من أعطياتهم كا قعل مع عبد الله بن مسعود”. وعندما 
لاحظ عليه المنتقدون له هذا النوع من التصرف أجاب: «مالي لا أفعل في الفضْل ما أريد, فَلِمْ 


كنت إملماً ان و8" 


ول يكن هذا النوع من العطاء الخاص ب «ذوي القرى»: هو وحده السيب فيا حصل 
من تكديس للثروة في أيدي فئة قليلة العدد. بل لقد كانت هناك اجراءات اتخذها عنهان 

«تهيلاً على الناس» كان فا أثرها الكبير فيا حصل من تفاحش الغتى والترف. لقد سمح 
بالخروج من المدينة لأولتك الذين كان عمر بن المنطاب قد حبهم فيها من كبار الأغنياء. 
وترك الناس بمارسون التجارة بطرق غتلفة وقام هو نفسه باقرار تدبير قتح الباب لأنراع من 
الاتجار والمضارية في «أسهم؛ المقاتلين وأعطياتهم . ذلك أنه شعر بأن أهل المديئة بدأوا 
يتخوفون على أعطياتهم وآسهمهم الواردة إليهم من العراق: ببب مظاهر الإستياء والتذمر 
التي كانت قد أخذت تستفحل في الأمصار ونخاصة ف الكوفة, فجمعهم وخطب فيهم فقال: 

ويا أهل المديئة. ان الناس يتمسخضون بالفتنة؛ واتي والله لَأْلْضنٌ لكم الذي لكم حتى أنقله إليكم إن رأيتم 
ذلك فهل نرونه؟ حتى ياتي من شهد مع أهل العراق الفتوح فبه فيقيم معه تي بلاده؟». وتضيف الرواية 
أن المستمعين وافقوا وقالوا: «كيف تنقل إلينا ما أفاء الله علينا من الأرضين يا أمير الؤمنين؟» ققال: 
ونيعها من شاء يما كان له بالحجاز» ففرح القوم دفافئرقوا وقد فرجها الله عتبم . وكان طلحة بن عبيد الله 
قد استجمع له عامة سهيات [أسهم] خير إلى ما كان له سوي ذلك [أي انه كان قد اشتراها كلهاء ومن واردات 
هذه الأسهم)] اشترى طلحة هن تصيب من شهد القادسية وائذائن من أهلي المديئة من أقام ما لم اجر إلى 
العراق. اشترى النشاستج [أرض خخصية واسعة في السواد. اشتراها طلحة] بما كان له بخيبر وغيرها من تلك 
الأموان. واشترى منه يبتر أريس شيئاً كان لعثبان بالعراق. واشترى منه مروان ين الحكم يمال كان له. أعطاه 
إياه عثمان» اشترى تهر مروان وهر يومكة. أجمة. واشترى مته رجال من القيادل بالعراق بأموال كانت لمم في 
جزيرة العربء اشتروا من أهل المدينة ومكة والطائف واليمن وحضرموثء فكان مما السترى منه الأشعث 

كان له في حغسرموث. عا كان له بطيزتاباذ. وكتب عثمان إلى أهل الآقاق ني ذلك وبعدة جربان الفي». والقيء 
الذي ينداعاه أهل الامصار فهو ما كان للملوك نحو كسرى وقيصر ومن تابعهم من أهل بلادهم . قأجل عنه 
فأناهم شيء عرفوه. وأخف يقدر عدة من شهدها من أهل المديتة وبقدر تصيبهم وضم ذلك إليهم فباعره يما 
من الأموال بالخجاز ومكة واليمن وحضرموت؛ يرد على أهلها الذين شهدوا القضوح من بين أل 
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وخلاصة الأمر أن المقاتلين الذين شاركوا في فتح العراق وقسمت بيتهم أربعة أخماس 
خراج سواده وغيره كانوا قد رجعوا إلى المديتة أو أماكن سكتاهم الأصلية وكانت خصصهم 
من الخراج تأتيهم كل سة من العراق. فليا بدأت الأحوال تضطرب يالكوفة وغيرها اقترج 
عليهم عثيان أن يبيعوا نصيبهم جملة لمن له أموال في المدينة أو عائدات من غنائمها قفعلوا. 
وواضح أن الذين يبيعون أنصبتهم في مثل هذه الأحوال هم الضعفاء وأنَ الذين يشسترون 
هم الأغنياء. وأن ثمن ايع لا بد أن يكون بالشكل الذي يريده هؤلاء. وذلك ما حصل 
بالفعل : «فقد اشتري هذا الضرب رجال مس كل قبيلة من كان له هناك [في العراق] شيء قأراد أن يستبدل به 
فيها يليه [ني مقر سكناء] فأختواء وجاز هم [شرعا] عن راض منهم ومن اناس واقرار بالحقرق» إلا أن الذي 
لا سابقة لهم ولا قدمة [أي الذبن كان حظهم في الجهاد قليلا أو متحدما وكان نصبيهم بالتالي من السطاء ا قليلا 
فكانوا من متوسطي الحال أو من القغراء] لا يبلغون ميلم أهل السابقة في المجالس والرياسة والحظرة. ثم كانوا 
يعيبون التفضيل ويعبعلوته جفوة وهم في ذلك يختفون به ولا يكادون يظهرونه [- يقوسون بمضاربات في الخفاء] 
لأنه لا حجة لمم والناس عليهمء فكان إذا لحل بهم لاح من تائىء أو اعرابي أو ممرر استجلل كلامهم. 
فكانوا في زيادة وكان التاس في نقصان حتى غلب الثره"", 


كان من ننا ابير أن تركزت ثروات هائلة في أيدي جماعة قليلة من الصحابة 
ورجال قريشس بين الأغنياء والققراء؛ وزاد في اتاعها نوقف الفح وتكاثر 
التسل وهجرة الأعراب إلى الأمصار. . كل ذلك في لمم «الناس فيه عيال على الخراج» 


إنه وضع بهدد بالاتفجارء وقد حصل الانفجار قعل . وهمنا هنا أن نلقي بعض الأضواء 
على عوامله: على مستوى «الغنيمة» يعد آن تعرقنا في الفصل السابق على إطاره. على مستوى 
«القيلةو, وستعرف في الفصل القادم على دور والعقيدة» فيه. لنبدا بمظاهر الخنى وحجم 
الثروة 

تمدنا المصادر التاريخية بمختلف نزعاتها بحقائق مثيرة حول ظاهرة الغتى والترف زمن 
عشان. من ذلك المعطيات التالية: 


- الزبير بن العوام قدرت تركته بعد موثه ب 34 مليوتاً وو ١م‏ ألف درهمء وكان له 
الف مملوك يؤدون إليه الخراج 6 وكان له بالمديئة أحد عشر دارأء وله دور وجتان في البصرة 
والكوفة والقطاط والاسكتدرية”". وترك أيضاً ألف فرسس”' وكان يتجر ويأخذ عطاءوة9, 


(10) تفن المرجعء جح 7ع صن 318 

(01 أبو الفداء الحافظ بن كشير. البداية والنهاية, ١8‏ ج في لا زبيروت؛ دار الكتي العلمية؛ 
[دات. )) ج لاد ص 513 

(209) محمد بن سعنى الطبقلت الكبرى» +ج (ييروث: دار صاهر؛ دار بيروت؛ *كؤا4 ج73 قم 
١‏ ص ال 

() أيو الحسين علي بن الحسين المسعودي. مروج الذهب ومعادن الموهر. تحقيق مسد عمي الدين 
عبد الحميد؛ ط ؤء #جفي؟ (القاهرة : المكتبة التجارية الكبري» 4 ج كع ص 845 
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ومعروف أنه كان من العشرة الميشرين بالخئة وأحد الستة دأهل الشورى» (لتذكر بأن عمر بن 
الخطاب كان قد استعظم مبلغ 5+٠‏ ألف درهم). 


- طلحة بن عبيد الله» وهو أيضاً من امبشرين بالجنة ومن «أهل الشورى»؛ كان يملك 
ما قيمته 7١‏ مليون ترهم. وكان عند خازنه عند موته ميلغ قدر بمليونين ومائتي ألف. وني 
رواية أخرى قدرت ثرونه بماثة كيس من الجلد يشتمل كل كيس منها على ثلائة قناطير من 
الذهبي”". وكانت له دار مشهورة بالكوفة» وكانت غلته من العراق ألف دينار كل يوم» 
وبناحية الشرأة أكثره وشيد داره بلمدينة ويناها بالآجور والخص والساج”". وفي رواية أخرى 
كان يغل من العراق أربعاتة ألف ومن الشراة عشرة آلاف ديئارء وكان سخيا ينفق بغير 
حساب ٠.‏ يكفي ضسعفاء قبيلته تيم ويقضي ديونهم ويرسل إلى عائشة زوج النبي: وهي بنت 
أي بكر من تيم؛ عشرة آلاق. وترك من العين مليوناً وعشرين ألف درهم ومائتي ألف 
دينار” , 

- سعد بن أبي وقاص أيضاً كان من أهل الشورى والمبشرين يالجنة ينى دارا بالعقيق 
فرقع سمكها ووسع قضاءها وجعل أعلاها شرقات”©, وكان ميرائه ١6١‏ ألف دينار”. 

- زيد بن ثابت خلف حين مات من الذهب والفضة ما كان يكسر بالفؤوس» غير ما 
خلف من الضياع بقيمة ماثة ألف حينار”". 


عبد الله بن مسعود مات وترك تسعين ألف مثقال ذهب». سوى رقيق وعروض 
وماشية» وقد آتخذ دارا براذان بسواد العراق9". 


- الخباب بن الإرث نشا فقيراً معدماًء وكان عن المستضعفين الذين عذبتهم قريش 
بمكة. وعندما كان على فراش الموت أشار إلى مكان فيه مالهء فكان صندوقاً جمع فيه أربعين 
ألف دينار"” . 


- المقداد بن الاسود كان أيضأً من الستضعفين في المرحلة المكية؛ بنى دارا بالمديدة 
وجعل أعلاها شرفات وجعلها مخصصة الظاعر والياطن9". 
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(75) ابن سعد. الطبقات الكبري. ج . قم .١‏ صن 19. 

(7؟) المحوديء مروج الذهب ومعادن الجوهر. ج 7ء ص 547 


فم 


- يعلى بن منية ملف ألفاً وخسياية دينار وديوناً على الناس وعقارات ما قيمسه ثلاشيائة 
ألف دينارء وكان عاملاً لعنبان على اليمن ويقوم بالتجارة. وقد ققدم إل المدينة من اليمن في 
أربعاثة بعير محملة بالسلع. وصادف أن قتل عثيان وبويع لعل بن أبي طالب فكان من الذين 
مولوا حرب طلحة والزيير ضد علي9". 


- عمرو بن العاص ترك ألقف ديثار وألف درهم, وغلة من مصر تقددر بماثقي 
ألف ديثار سنوياء وكانت ضيعته بمصر بالوهط وقيمتها عشرة آلاف درهم"". 


- وأما عبد الرحمان بن عوف» وهو أيضاً من أهل الشورى المبشرين بالجنة والمعروف 
بنشاطه التجاري النشيط والواسع . فقد كان لا يملك شيئا عندما هاجر إلى المديئةء مثله في 
ذلك مثل بق بقية المهاجرين. ولكن ل يمر عليه وقت طويل حتى أخذ يكسب من التجارة ليصبح 
من أغنياء المدينة إن لم يكن أغناهم جميماً. ويظهر أنه كان الممول النرئيي للمدينة بالمواد 
الغذائية والسلعء إذ يروى أنه وك ماله حتى فدمت له سيعيائة راحلة تحمل البرود وتحمل الدقيق 
والطعام» قادمة من الشام قارتجت المديئة من صوت بعيره”©. وعندما حضرته الوفاة أوصى 
لكل رجل ممن بقي من أهل بدر بأربعرائة دينار وكانوا مائة رجل «واعتق خلقا كثيرً من ماليكه ثم 
ترك بعد ذلك مالا جزيلاء من ذلك ذهب قطع بالفؤوس حتى تخلت أيدي الرجال» ونرك ألف بعير وماثة قرس 
وثلاثة آلاف شاة ترعى بالبقيح : وكات نساؤه أزيعاً قصولحت [حداهن عن ريع الثمن بشيانين الفأ وفي 
مصدر آخحر أن ثمن تركته قدر ب ”7٠‏ ألقا*" وترك داراً واسعة في المديئة”. 


- وأما عثيان بن عفان فقد وجدوا عند نحازته يسوم قتل ١لا‏ مليون و*٠ه‏ ألف درهم 
و5١‏ ألف ديناره وترك ألف بعير بالربذةء وصدقات بقيمة ٠٠١‏ ألف ديتارء وقيمة ضياعه 
بوادي القرى وحنين وغيرهما ٠٠١‏ ألف دينار واف خيلا كثيراً وإبلا» وبنى سبع دور 
بالمديتة" (بخصوص قيمة الدرهم والدينار. انظر هامش 14 من هذا الفصل). 


وإذا أضفنا إلى ما تقدم أن عثيان قد جعل جل غياله من بتي أمية قييلتى ومنهم من لم 
يكن لديه ما يكفي من المصداقية الإسلامية بل بالعكس كان منهم من عرفوا بسلوك كان 
هدنا للطعن والانتقاد. . . أدركنا كيف أن ربط «الغئيمة» ب «القبيلة» كان يقرض لفسه. 
والربط بين الاثتدين معناه تعيشة المخيال القبلي للثورة. وهذا ما حدث فعلاً. لقد كثرت 
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الأصوات المعارضة في «المركزه بينما أحذت الثورة تتهيا في دالأطراف» . وقدم الثوار من 
الكوفة والبصرة ومصر إلى المدينة وحاصروا عثيان أربعين يوماً 5 ثم انتهى الأمر بقتله . فكيف 
تم الربط بين «القبيئة» ووالغتيمة في مملسل الثورة عل هثان9 7 


ذلك ما سسيكون موضوع الفقرة التالية. 


2-8 


لا بد لكي يه يفهم الرء بأكثر ما يمكن عن الوضوح الملابسات التي قامت فيها الثورة على 

عثيان من التمييزء با عل لتر بين مستويين في «القبيلة» خلال عهد عثيان: دائرة بني 
أمية من جهة. ودائرة قريش ككل من جهة ثانيةء وبالتالي التمييز بين المعارضة في «المركزه 
لبني آمية والمعارضة في «الأطراف» سد قريش ككل. لقد تحلقت الطريقة التي اعتمدها 
عمر بن الخطاب في اختيار من يخلفه منافسين دائمين لعشيان هم بقية دأهل الشورى. 
خصوصاً منهم عل وطلحة والزبير. لقد برزت هبذه الشخصيات كرموز تستقطب الممارضة في 
«المركز» ضد عثان وبني أمية. وبما أن العلاقة بين هذه الشخصيات كانت تقوم على 
المنافسة. لاختلاف وضعية علي الذي م يكن من أصحاب المال من جهة؛ وللنافى بين 
طلحة والزبير في مجال المال والتجارة من جهة أخرى. وبما أن عثيان لم يكن الشخصية القوية 
التي تعرف كيف تقصي الخصوم السياسيين» أو تقضي عليهمء فلقد نتج عن ذلك وضع 
سيلبي «عريض» استمر نحو حمس منينء وضع كثرت فيه الانتقادات والتشكيات والمطالب 
من جهة والتغييرات الإدارية التي يلغي بعضها بعضاً من جه ة أخرى. ويكلمة واحدة: المبوعة 
السياسية . وقد احتفظت ننا المصاهر التاريضية بتفاصيل عن هذا الوضع: المآخذ على عشيان»ء 
عزله للعيال تليية لرغبة هذا الجانب أو ذاك اعترافه بالخطأ وإعلان توبته. ضعقه أمام 
منافيه الزبير وطلحة وعلي. استنجاده بعلي عدة مرات. التزامه بأمور وعدم وفائه بها تحت 
ضغط أقريائه ومستثاريه5*. 


هذا باختصار عن العارضة قد عثيان داخل الدائرة القرشية في والمركزه. أما عن 
المعارضة التي قامت ضده في «الأطراف». في الكوفة والبصرة ومصر بصورة خاصةء وهي 
التي كان ها الدور الحاسم فيا حدث من قتل عثيان ونشوب الصراع المسلح بين علي من جهة 
وطلحة والزبير من جهة أخرى. ثم بين علي ومعاوية (وهذا ما يعرف ب «الفتئة»). فلقد 
انخمذت «القبيلة» كإطار اجتهاعي / تنظيعي طبيعيء ٠‏ على صورة: «العرب» ضل دقر يش:. 
ولكن هذا الإطار لا يتحرك تلقائيء كيا ذكرنا مرارأ» بل تحركه «الغنيمة». ودالغنيمة»» هذه 
المرقء لن تكون الثروة الفاحشةء بل الفقر والحاجة. تقد أحذت تبرز إلى الوجود في عهد 
عثهان وضعية إجتماعية تميزت بالإتساع المطرد في الفوارق الاجتاعية بين الأغنياء والفقراه . 
وهكذا فكيا عملت الغتوحات (الغنائم والخراج) على تكديس الثروات في أيدي فكة قليلة في 


اي الطبريء تاريخ الأمم والملوك. ج لاء عن 0148 ؟ كل ءات 2334 3313241 


اما 


«المركزه ادت في الوقت نفسه إلى اتساع حيجم «العامة»: المجندون المتقاعدون المقيمون في 
الأمصارء سكان البادية والأرياف النازحون إل المدن والدين كان عددهم يتزايد يفعل الفتح 
والحجرة الداخلية . وقد احتفظت لنا المصادر التاريخية بنصوص تمكنما من التعرف عن كثب 
على حقيقة الحياة الاجتياعية زمن عثمان نورد بعضها فيما يل : 

من ذلك الرسالة التى وجهها عثان إلى «العامة؛ في أن الوضعية القائمة يومكذ وقد 
جاء فيها: وأما بعد فإنكم بلغتم ما بلختم بالاقتداء والاتباع, فلا تلفشسكم الدتيا عن أمركم. فإن أمر هذه 
الامة إلى الابتداع بعد اجتهاع ثلاث فيكم : تكامل النعم؛ وبلوغ أولادكم من السباياء وقرامة الأعراب 
والأعلجم القرآنه”. ومع أن ظاهر هذا التص ععكوم ب «عقل القيلة» (أولاد السباياء 
الأعراب. الأعاجم)ء فإن العلاقات في بنيته العميقة تنتظمها ثنائية الاتباع /الابتداع والتقابل 
بين «تكامل النعم» في إطار «الاتباع» وبين ظهور قوى جديدة تطالب بحقها: «الابتداعة. 
ويعير عن هذا المعتى تعبيراً واضمحا سعيد بن العاص عامل عثيان على الكوفة في رسالة بعثها 
إلى هذا الاخير يصف فيها تفاقم الوضع هناك. وقد جاء فيها: دإن أهل الكوفة قد اغطرب 
أمرهم وغلب أهل الشرف متهم والببونات والسابقة والقدمة. والغالب على نلك البلاد روادف ردفت وأعراب 
الحقت حتى لا ينظر إل في شرف ولا بلاء من نازلتها ولا نابتهاو"©, 


وهناك نصورص أخرى صدرت عن أصحابها بعد الثورة على عثيان تحدد هوية الثوار 
الاجتاعية في سياق «حيادي ٠‏ بحيث يصعب الشك في صحتها لانعدام الحاجة إلى توظيف 
مضمونها توظيفاً سياسياً. من ذلك أن جماعة من الصحابة فيهم طلحة والزبير دنخلوا على 
علي بن أبي طالب بعد مبايعته بالخلاقة. وجموع الثوار ما تزال في المدينة. دخلوا عليه يطالبونه 
بإقامة الحد على قتلة عثيان بلهجة لا تخلو من التحدي » فقالوا لله: ويا علي. انا قد اشترطنا[في 
البيعة] اقامة الحدود, وان هؤلاء القوم قد اشتركوا في دم هذا الرجل وأحلوا بأنفهمة. فأجابهم علي: «يا 
اخوتاه إن لست أجهل ما تعلمون» ولكتي كيف أصتم بقوم يملكوتنا ولا تملكهم ها هم عؤلاء قد ثارت معهم 
مُبدانكم ؛ وثابت إليهم اعرابكمء وهم خبلالكم يسومونكم ها شاؤواء فهل ترون موضعاً لقدرة على مأ 
تقوكون 00**, 


وتضيف الرواية أن أعيان قريش خافوا أن يهاجمهم الثوار في بيرتهمء ومنهم عبيدهم. 
فدأوا لد المدينة نجاة بأنفسهم. كا أثار الفزع والقلق قٍِ جميع ابيوتات. فاضطر 
علي بن أبي طالب إلى التدخل» يوصفه خليفة» تألقى فيهم خطاباً ذكرهم فيه بفضل قريش 
دوحاجته إليهم وتظره هم وقيامد دوتهم وأنة ليس لد من سلطات إلا ذاك ‏ ونادى: برئت الذمة من عيد لم برجع 
إلى مواليه فتذامرث السبئية [- الثوار ومعظمهم يمنيون قادمون من عصر والكوفة والبصرة] والأعراب وقالوا لنا 
غدأ مثلها ولا تستطيع نحتج نيهم بثي.. وتضيف الرواية أن عليا خرج في اليوم الشالث من بيعته 
فخطب وقال : هأبها الناس» الخرجوا عنكم الأعراب . وقال يا معشر الاعراب ألحقوا ممباهكمه. ويقول 


مع تفن المرجم .اج لاء عض 843 
(44) نفس المرجعء اج كا ص 3315, 
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يي 


الراوي : «فابث الببة وأطاعهم الأعراب98. فأخذ رجال قريش يغادرون المدينة رغم حجر 
علي عليهم. وكان ممن غادرها الزبير وطلحة وهما ينويان الشورة على علي باسم المطالبة يدم 
عثيان. ويروى أن أحد رجالات القبائل لقي الزبير قسأله: «يا أيا عبد اللا ما هذا؟ قال [الزبب]: 
عدي على آمير الؤمنين. رضي الله عنه. فقتل بلا ئرة ولا عذر. قال: ومن؟ قال: الغوغاء من الأمصار وتزاع 
القبائل. وظامر هم الأعراب والعبيد»:” واستعملت عبائشة زوج النبي (ص) التي كانت في مكة 
عندما فتل عثيان؛ استعملت نفى العبارات عندما خطبت في الناس في للسجد الحرام يعد 
سياعها مقتل عشان فقالت: «يا أبها الناس انه الغوقاء من أهل الأمصار وأعل اليله [- القلاحين) وعييد 
أهل المديئة اجتمعوا» وعابوا على عثإن ما أعابوا ثم اتتهى بهم الأمر إلى أن وسقكرا الدم ارام 
واستصلوا اليلد الخرام وأخذوا لقال الحترام عر 


وأخيراً وليس آخراً تذكر المصادر أن عبار بن ياسر نادى في صفينء وكان عن قواد 
جيش علي: «آأين من بينغي رضوات الله علبه ولا يؤوب إلى مال ولا ولد فأتنه عصابة من الناس» قفاق: 
أيها التاس. اقصدوا ينا هؤلاء الذين يبغون دم إبن عفان ويزعمون أنه كل مظلرما وائله ما طلبتهم يدمه 
ولكن القوم ذاقوا الدنيا فاستحيوها واستمرؤوها وعلموا أن الحق إذا لزمهم حال بينهم وبين ها يتمرغون فيه من 
دتياهمء ولم يكن للغوم سابقة في الإملام بستحفون با طاعة التاس والولاية عليهمء فخدموا اتباعهم أن 
قفلوا: إمامنا قعل مظلوماً. ليكونوا بذلك جبابرة ملوكاً. , . و98 , 

هذه النياذج تحدد بصورة واضحة هوية الثوار الذين احتلوا المدينة وحاصروا عثيان ثم 
دخلوا عليه وقتلوه. ولكن لا بد هما من وضع يعض النقط على بعضى الحروف. ان الشررة 
على عثيان لم تكن ثورة طبقية بالمعنى الدقيق للكلمة, بالرغم من أن الدور الأسامي المحرك 
فيهاء عند نهاية التحليل كان ل «الغنيمة». أي العامل الاقتصادي. وبالضبط: التفاوت 
الواسع والعميق بين الفقراء والأغنياء يومئف. لم تكن هذه الثورة ثورة طبقية:» بالمعنى الدقيق 
للكلمة؛ لآن العلاقة بين الاغنياء والفقراء يومذاك لم تكن مؤسسة على استغلال طبقة لطبقة. 
م يكن غنى الأغنياء ناتهاً عن استحواذهم على «فضل القيمة» الذي يتتجه الفقراء. نعم كان 
هناك «عبيده. ولكن هؤلاء كانوا في الجملة محرد خدم في المنازل. ان «فضل القيمة؛ كان 
يأقيء كيا بينا قبل من الغنائم والخراج. واللتجون الذين كانت تؤخط متهم الجزية والحراج 
والغنائم لم يكونوا قد دخخلوا ساحة الصراع السباسي بعد. إن دور عؤلاء الذين ميطلق 
عليهم اسم «الموانيه تن يظهر إلا في أواسط العصر الأموي. أي بعد ما لا يقل عن نصف 
قرن من زمن الثورة على عثيان. أما على عهد الخلفاء الراشدين والعقدين الأولين من العصر 
الأموي ققد كان الصراع السيامي محصوراً بين «العرب» الفاتمين وحدهم. حكاماً 
ومحكومين» قادة ومجندين. والتفاوت في الفقر والقنى في صفوفهم كان مصدرء توزيع 


(اة) تسن الرجع: ج 1 صن 90*15 
(1ه) تف للرجع اج لاع من 117 . 
رهم) نض امرجم ؛ ج ل ص 1-6 
(قم) تفن المرجع ٠»‏ ج لا من خة, 


لذلا 


العطاءء لقد كاتوا جميعاً أغتياء وفقراء حكاماً وثواراً يأكلون من دفضل القيمة؛ الذي كانتت 
تشكله الغتائم والخراج واججزية . 


وإذن فما دام الفقراء الشوار ‏ وزعماؤهم لم يكونوا فقراء مثلهم ‏ يرون بالملموس ان 
فقرهم راجع إلى «سوء التوزيعه., فإن معارضتهم ستجه إلى من يقوم به. وبالتاني إلى 
الخليفة بوصفه المؤول الأول والأتخبر. وهكذا التقت المعارضة في المركز التي كان من رموزها 
طلحة والزبيرء وكان من كبار الأغنياء. والتي كان يحركها كيا قلنا الطموح الى الحلول مل 
عنيان. التقت هذه المعارضة مع الثورة القادمة من «الأطراف». التي كان يمركها نقصان 
العطاء وعدم كفايته. لا من أجل نفس الآهداف» بل فقط بعامل الاشتراك في الخصم . 
وهكذا فبمجرد ما تيين لطلحة والزبير أن علياً الذي تو الخلافة لن يسير في ركبهماء وأنه 
بالعكس من ذلك محاط بالثرار من كل جهة؛ لم يترددا في اعلان الحرب ضمله باسم المطالية 
بدم الخصم القديم : عثيان . 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى يجب أن لا نحمّل «الوعي الاجتياعي؛ في ذلك العصر 
فوق ما يحتمل. ف «الغوغاء» ودالاعراب» ‏ حسب تعبير مصادرنا التاريخية ‏ الذين كانوا وقود 
الثورة لم يكوتوا يقراون فقرهم في غنى الأغنياء. بل كل ما كان يشغلهم هو الحصول من 
الأغتياء أنفسهمء سواء الذين هم دائحل السلطة أم الذين هم خارجهاء على الأعطيات. ريما 
أن الاغنياء الذين هم داخل اللطة. أي عنيان والأمريونء هم المسؤولون عن «التوزيع». 
وبالتاني المارسون ل والظلم»؛ فإن الأغنياء الذين هم خارج السلطة يصبحون مخط الأنظان 
أنظار الفقراء؛ لا كخصوم طبقيين بل كمصدر ل دالعطاء» [الكرم والسخاء), وكمرشحين 
لتولي السلطة. ومن هنا ارتبطت والعامة» ووالخاصة» من المعارضة في الأطراف برموز 
المعارضة في المركز: «العامة» تامل في عطائهم العاجل (كرم وسخاء) ووالخاصة» تطمح في 
«العمل: م موظفين كبارأ عندما يتمكنون من الاستيلاء على السلطة. أما أن يطمح 
زعياه الثورة في «الأطراف: إلى الاستيلاء على السلطة/الخلافة هم أنقسهمء هذا ما كان 
بقع خارج «المفكر فيه يومئذ. كل ما كانوا يأملونه ويعملون من أجله هو أن يتولى الخلافة 
هذا الرمز أو ذاك من الرموز التي كانوا مرتببطين بهاء وكانوا ثلاثة : علي والزبير وطلحة. 

هذه الملاحظات ضرورية ‏ فيما نعتقد - لفهم مضمون بعض الروايات التي تتحدث 
عن علاقة المعارضة في الأطراف بزعياء المعارضة في المركز. من ذلك مثلا هذا النص اهام 
ونكن المضلل يدون استحضار اللاحظات السابقة ‏ الذي يرويه الطبري والذي جاء فيه: دل 
تعض منة من إمارة عثيان حتى اتخذ رجال من قريش أموالا في الأمصار [وعل رأسهم طلحة والزيير كبا رأينا] 
وانقطع الناس اليهمء وثبتوا سبع سين [الأولى من خلافة عثان والتي لل نظهر فيها الانتقلدات ضده] كل قوم 
يبون أن بلي صاحبهم. . . فاستطالوا تمر حثيان»:. ولما كانت للزبير وطلحة أملاك وضيعات في 
كل من الكوفة والبصرة فقد استقطب كل منهما المعارضة المحلية في المذيثة التي كنان له فيها 
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أملاك وتماليك ونفوذى رهكذا: «كان هوى أهل البصرة مح طلحة وهوى أهل الكوفة مع الزبيرة:". 
وم يكن هذا الحوى عن مبدا ووعقيدة» بل إنما كان طمعا في وزيعة. يتضح ذلك يجلاء من 
موقف. أنصار طلحة لما قدم الثوار إلى الدينة» فقد أحاطوا يمنزله وكان يدعو لنفه ضد 
عنيان: فاشتكى منه هذا الأخير إلى علي. فذهب علي إلى بيث المال وفرق ما فيه على الناسء 
ونال أصحاب طلحة منه فتفرقوا عنه, فليا علم عثهان بالنتيجة حمد لعلي ما فعل”" . أما 
علي بن أي طالب فقد كان رمزاً على مستوى «العقيدة: بالنسبة الرجال المعارضة في المديئة عن 
جماعة «المستضعفين؛ وعلى رأسهم عبار بن ياسرء كيا كان رمراً للثوار من أهل معر وهم في 
جملتهم من كندة وعك باليمن الذين كان ميلهم إليه تحدده جملة عوامل ستشرحها في الفصل 
القادم . 


ومع أن عل بن أبي طالب كان يعي عركزه هذا ويتصرف على هذا الأساس فإن 
معارضته لعثيان كان يشويها نوع من التردد. أما طلحة والزبير فتجمع المصادر أنهها كانا 
المحركين المباشرين للثورة على عثيان وأنهما كائا من وراء الرسالة التي أرسلت باسم الصحابة 
إلى الأمصار تدعير «المجاهدين» إلى القدوم إلى المديئة. ونصها كا يل: 
من المهاجرين الأوئين ويغية الشورى إلى من بمصر من العسساية والتابعين وبعد. إن كتاب الله 
قد بل وسنة وسو قد غبرث وأحكام اخليفة قد بدلت فنشد الله من قرا كتابنا من بقية أصسحاب رسول الله 
والتابعين بدحان إل قبل علينا واد الحق لنا وآعطاته اقبلوا الينا. . . عُلِبنا على حقنا واسمّوْلي على فينا 
وحيل يننا وبين أمرنا. ‏ . 4 وقد واجه الاشتر النخعي ء زعيم ثوار الكوفة الذي أمبحث له 
الكلمة العلا بين الثوار في المدينة. واجه طلحة هذه الرسالة أمام الناس فلم يتكرها. ولم 
يكن طلحة يخفي تحريضه للثوار على عثيان وهم في المدينة بل كان ويحرص الفريقين اهل الكصوفة 
واهل البسرة) ججيما على عثيان.. ثم إن طلحة قال هم : أن عثمان لا ييالي يما حخصرتمووء وهو يدتعل إليه البعلعام 
والشراب» فامتعوه للاء أن يدل عليهة. وعثنما نلداء عثيان وأخخمذ يشكو اليه من الحصار رد عليه 
قائلا: لانك بدلت وغيرت6”” ولم يكن عثبان يملك أمام هذا إلا أن يدعو: «اللهم اكغني طلحة بن 
عبيد الله فاه حمل مل هؤلاء واليههة"". 
أما علي بن أبي طالب فمن الصعب الامساك يحقيقة موقضه. فإذا كانت بعض 
المصادر. مصادر «الخوارج» علي الخصوص. تبرز اشتراك علي في تحريض الناس على عثيان 
وعل قتانه”" فإن المصادر الأخرى» الشيعية منيا والسنيةء تتجنب اتهام عملي بن أبي طالب 
بذنك وتجتهد في إبراز دوره كوسيط بين عبان والثوار بل كملجا يركن إليه عثمان كلما اشتد 
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عليه الآمر. واجمالاً تقدم المصادر موقف علي بن أب طالب من الشورة على عثيان بصورة 
تقترب من مضمون المثل القائل: هلم آمر بها وم تسؤتي». وهذا ما يؤكده شعور عثيان إزاءه. 
لقد خاطبه في المسجد أمام الناس بقوله: «والله يا أبا لحن ما أدري اشتهي موتك أم اشتهمي 
حيائك ‏ فوالله لتن مت ما أب أن أبقى بعدك لفيرة » لاني لا أجد منك خلفاً. ولئن بقبت لا أهدم طاغياً 
يتخلك سكا وعدا وبمك كينا وملباء ء لا يمنعتي منه إلا مكانه متك ومكانك مته. فأنا كالابن العلق من 
أببد. إن مات قجعه وان عاش عقه . فإما سلم قتسالم وإمنا حوب فتجحارب قلا معني بين السماء والأرض . 
فإنك والله ان قنلتني لا ند مني خلفأ ولئن قتلتك لا أجد منك خلقاً. ولن بلي أمر هذه الآمة بادى» فتنةه, 
وتقول الرواية إن غلياً كان يشكو عن وجعء وكان معصوب الرأسء فاقتصر في جوابه عل 
القول: «ان فيا تكلمت يه لجوابا. ولكتي عن جوابك مشفول يبوجم رأسبي 8016 وسواء نطق عثيان فعلل 
بتلك العيارات أو أنها إغا وضعت على لسانه فإتها تعبر فعلا عن الغموض الذي كان يكتتف 
عوقف علي بن أبي طالب من الثورة على عثمان؛ وهو نفس الغموض الذي سيلازم موقفه إزاء 
قتلة عثيان الذين كان يطالب معاوية بالاقتصاص هنهم والذين كانوا في صفوف علي . 


مثل هذا الغموض إذا ما قرىء قراءة سياسية فإنه لا يدل إلا على شيء واحد وهو عدم 
التأكد من «ميزان القوى» في أي اتهاه هر؟ وهذ! في الحقيقة ما يفسر موقف الرموز الشلاثة: 
عل والزبير وطلحة. لقد كانوا جميعاً خصد عنان ومع الثوار» ولكن لم يكونوا متفقين على 
ترتيب الأمور بينهم. كان كل متهم يريدها لنفسه. ولكن لم يكن أي منيم قادراً على حم 
الآمر لصالحه وبمفرده. ولذلك سلكوا جيعاً سياسة: «اترك الثمرة إلى ان تسقط من تلقاء 
نفسهاء. وعندما «وسقطت» وقتل عثان في ظروف من الهرج والفوضى ويايع «الناس» علي بن 
أي طالب في ظروف هيمن غليها التردد والنوف. وبيدو أن الشوار من اليمنين هم الذين 
فرضوا ذلك عليه وعلى الناس"*. عندما حدث ذلك اتصاع كل من الزبير وطلحة فبايعا علياً 
وني نفس كل مهيا «شيءه. وتذكر الروايات أنه ذهبا إليه بعد الفراغ من البيعة وقالا له: 
وهل ندري عل ما بايعناك يا أمير المؤمنين. قال: نحمء على المع والطاعة. وعلى ما بايعتم به أبا بكر وعمر 
وعثهان. فقالا: لا. ولكن بايعتاك على أنا شريكلك في الأمر. . . » وتضيف الرواية : #وكان الزبير لا يثك 
في ولابة العراق وطلحة ‏ لا يشك في ولابة ‏ اليمن. فليا استبان فيا أن علياً غير موليهم] شيئاً أظهرا الشكاقه 
ويقول الراوي إن ابن عباس نصح علياً بآن يولي البصرة للزبير والكرفة لطلحةء فضحك 
علي وقال: «ويحك. ان العراقين برا الرجال والأموالء ومنى تملكا رقاب الئاس يستميلان السقيه بالطميع. 
ويقربان الضعيف باليلاء ويقويان عل القوي بال لطان :2 


مكه 
عنا سيفترق الطرفان. ومستضح الحدود بيتبما: كان علي بن أبي طالب رمو لأولنك 
الذين وصغوا يأنهم : «الغوغاء وأصساب الياه والعبيد والأعراب8: وكان حليقاً موضوعياً وذاتباً 


(43) ابن قتبةء الإملمة والسياسة, اج لان عن “68 
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يذذا 


لم : لقد نش فقيرا وكان رفاقه سواء في المرحلة المكية أو في المرحلة اللدنية من الدعوة 
المحمدية عم أونتك «المستضمقرن» انذين يقوا معه ومع الي في مكة. تسومهم قريش أشد 
1 العذاب» فلم تكن له وقبيلة» توجه تفكيره ٠‏ ورؤاه ولا كان له حظ من «الغنيمةة سوى ما كان 
يناله عن والعطاءةء وكان يوزعه على الفقراء. وكان حليفاً ذاتياً لهم لان جميع الدلائل تشير 

إلى علاقة خاصة كانت له مع اليمنين في مصر والكوفة عبر أشخاص معيني مكل ععصد بن 
أبي بكر وعبار بن ياسرء وغيرهمك فكان ملتزماء إذن؛ بقضيتهم . منتقدا مثلهم لعيال عثيان 
وللكيفية التي كان يتصرف بها هذا الأخخير في العطاء . ولذلك نجده يبادر بمجرد أن ولي 
الخلافة إلى عزل عيال عثيان واسترجاع ما كان قد أقطعه لأقاربه. يقول في إحدى الخطب 
المنسوية إليه : «إلا أن كل قطيعة قطعها عثشان ومال أمطاه من مال الله فهر مرتود ملى المسلمين في بيت 
اهم 010 


كان ذلك هو و«منطق الثورة». ولكن هل كان أصحاب علي من الشوار وغيرهم 
مستعدين لحمل نتائج هذا المنطق؟ 

لقد نصحه ابن عباس والمغيرة بن شعبة بالإبقاء على عمال عثيان» ومن ضمتهم 
معاوية. إلى أن يتمكن من الآمر فأبى إلا أن يعزفهم. وهل قامت الثورة إلا من أجل 
عزهم؟ ويعد انتصاره في حرب الجمل على طلحة والزبير منع جئده من سلب المنهزمين؛ 
وعندما قال له بعض أصحابه. معسترضا ويا أمير المؤمنين كيف حل لما قتاهم وم يحل لتا سييهم 
وأمراهمه قال علي : «ليس عل الوحدين سبي . ولا يغتم من أموالهم إلا ما قاتلوا به وعليهء فدعوا ما لا 
تعرقون» والزموا ما تؤمرون» . . وعندما أذ يوزع ما وجده في بيت المال بالكوفة قال له بعض 
رجاله: ويا امير المؤمنين أعط هؤلاء هذه الأموال وفضل هؤلاء الشرفاء من الحرب وقتريش على الموالي» ممن 
بشخوف خلافه على الناس وقراقه2''6. ويقول الراوي: ووإنما قالوا: هذا الذي كان معاوية يصمعه يمن 
أتادء وإنما عامة الناس همهم الدنيا ولا يسعوء فيها يكدحون» وقالوا له: «فاعط هؤلاء الاشراف فإذا 
اسشقام لك ما ويد عدت إلى حسن ما كنت عليه من القسمه ‏ فقال علي. . ٠‏ «أتامري أن أطلب القصر 
بالجور قيمن ولبت عليه من الإسلام. قوالك لا أفعل ذلك ما لاح في السياء نجم. والله ذو كان لهم مال 
لسويت بينهمء وإنما هي آموافمو”''. ليس هذا وحسبء بل لقد شدد الخناق على عياله من 
أقاربه وغيرهم في شأن الخراج. فضلاً عن إماكه يده عن العطاء؛ الشيء الذي جعل بعض 
المؤرخحين يصفونه ب «البخل0. 

كان طيمياً إذن أن يقوم ضده أصحاب الأموال وأن لا يتحمس لقضيته من كانت 
تدفعه الرغية في الحصول عل نصيب من «الغنيمة:. وهكذا تذكر المصادر أن الذين قاموا 


(59) الغلهاني» الكشف والبيان؛ صن لاه , 

(١؟١١)‏ أبو حتيفة أحمد بن داود الدينوري. الأخبار الطوال (القاعرة: وَرَارة الثقافة والإرشاد القوميء 
حول ص .16١‏ 

. 191 ابن قتيبة. الإمامة والسياسة, ج 1 ص‎ )١١1( 
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بتمويل الحرب التي شنها ضده كل من الزبير وطلحة هم أغنياء ربش وفي مقلمتهم رجلا 
من كبار التجار هما يعلى بن منية عامل عتيان على اليمن والتاجر الثري» وقد ذكرناء ضمن 
لائحة الأثرياء من قبل, وعد الله بن عامر من أقارب عشيان وكان قد ولاء البصرة وبلاد 
فارس. وقام يفتح مناطق كثيرة في خراسان وما وراء النبر فاجتمعت لديه أموال طائلةء وكان 
من العمال الذين بادر علي إلى عزلهم «فلتمذ أموال بيت المال [في البعسرة] وتلقى يها طلحة والزييرو'2. 

هكذا انضم الآثرياء من الآموبين إلى الرجلين اللذين كانا من قبل من محركي المعارضة على 
عثيان. غير أن هذا التحالف الانتهازي لن يدوم طري فالأهداف غتلفة تماماً. لقد كان 

طلحة والزبير يعبلان لنفيهماء وكان الأمويون يريدوما لأحد أبناء عثيانء ولذلك ها ليثوا 
أن اتفصلوا عنههما. تروي عصادرنا التاريخية في هذا الصدد أن معيد بن العاص سأل طلحة 
والزبيرء وهم جميعاً في طريقهم إلى البصرة لاعلان الثورة على عل : «أن ظفرتا لمن تهملان الامر؟ 
قالا: لأحدتاء أيا اختاره الناس . قال: بل اجعلره لولد عثيان؛ فإنكم خرجتم تطليون دمه. قالا: ندع شيو 
المهاجرين [يقصدان نفسيهيا] ونجعلها لأبناتهم؟ قالا: لا لا آراني أسعى لاخواجها من يني عيد منافغ. 
فقفل سعيد بن العاص راجعاً ومعه رجال قوعه وحلفائهم من ثقيف. وعل رأسهم المغيرة بن 
شعية الذي نادى في قومه: «الرأي ما رأى سعيد. من كان هنا من ثقيف فلإرجع ١‏ قرجيع ومفى 
الغومع9"'". ومغى طلحة والزبير ولم يكونا عل وفاق تامء ويقي معهما مروان بن الحكم الذي 
كان يضمر شيئاً آخر. وقد ظهر ذلك واضحاً خلال المراجهة مع جيش علي . لقد انتهت 
الخرب بمقتل طلحة؛ ويقال إن مروان بن الحكم. والمتحالف» معهياء هو الذي رماه بسهم 
فوقع من فرسه فنزف حتى مات. أما الزبير ققد قتله أحد الثوار من جيش علي بعد ذلك""". 

لقد انتصر عل على «الأغنياء: الذين عولوا حرب الممل وشجعوها. ولكن هل 
سيتمكن من ضيط صفوف «الفقراءة في معسكره ليحقق بهم النصر على الأمويين اذين 
قاموا باسم «القبيلة» وعل رأسهم مماوية الداهية؟ 

تحدئنا المصادر التاريخية أنه عندما عاد علي إلى البصرة وبايعه أهلها ونظر في بيت المال فإذا 
فيه سنياثة ألف وزيادة. ففسمها على من شهد معه الوائعة. فاصاب كل رجل منهم خسهائة خمسيتة. فاك: 
لكم إن أظفركم الله عر وجل بالشام مثلها إلى أمطياتكم» . ويقول الراوي : #وخافي في ذلك البية 
[أهل اليمن من أنصاره] وطعتوا على ملي من وراء وراء8ا”'. وعندما ولى عبد الله بن عباس علق 
البصرة وجعل زيادا (ابن أبيه) على الخراج وبيت المال «اصجلت السبئية علبا عن المقام. وارتلوا بغير 
إذنه» فارتحل في أثارهم ليغطع عليهم أمرأ إن كانوا ارادوه»ا””2: لقد غادروا البصرة مستائين تاصلين 
مقر اقامتهم بالكوفة فلحق بهم علي لأنه لم يكن يثق بهمء كا تقرل الرواية. 


(؟١٠)‏ اين كثير. البداية والتهاية. ج كاء من 53 
)٠١‏ الطبري, ناريخ الأمم والملوك, ج 5 ص 4. 
)٠١4(‏ الديتوريء الأخيار الطوال. ص 1142 

زه )٠١‏ الطيري, تفس المرجم. اج لا صن 04, 
)٠١1(‏ نفس امرجم باج لا صن 30 
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كان علي معارضاً تعثان باسم «العقيدة». وعندما بويع بالخلافة» في الظروف الحرجة 
التي شرحناء أراد أن يطل مفعول «القبيلة» و«الغتيمة» مرة واحدة ويجعل الأمر كله 
ل «العقيدةة. وكان في ذلك توم من المارسة اللاسياسية في السياسة. لقد كان لا بدء في 
هذه الحالة, أن تتزعزع صفوفه ويتقاعس الناس عن النهيوض معه. ولقد لقي مشاق 
وصعوبات في استنهاضض «الناس» للمخروج معهء رغم خطبه البليغة النارية التي عرف كيف 
يجعلها تنطق بالحق إلى جاتبه . ولكن لم يتطع مع ذلك أن يفرض النظام قي معسكره ٠.‏ لقد 
فرضوا عليه قبول التحكيمء ثم احتجوا عليه لا قبله واتهموه ب «الكفرع (- الخيانة للقضية) 
وكان ذلك هو موقف الخوارج . . أما أشياعه المخلصون له فلقد كان قيهم من يستجيب 
لطلبه وبلاغته متحمساء وهذا قايل. وكان متهم من لم يكن مقتنعاً ولا راغباً في القدال من 
أجل «قضية» لا تؤطرها «القبيلة: ولا تحركها: «الغتيمة؛. 


كان علي بن أبي طالب في أول الآمر رمزاً لمن كانوا يطلبون «العدل: ولكن الناس لا 

يفهمون دائياً من «العدل» نفس الشيء لقد كان معظم اتباعه يفهمرن العدل على أنه 
«الزيادة في المطاءى. فأراد هو أن يبقى غلم ل دالعدل» الحقيقي الذي ينتفي معه كل 
اعتبار آخخر. فشل علي وكان لا بد أن يفشل لأن «التوافق الضروريء الذي كان مطلويا 
يومذاك ك «عامل عحدد وحاسم» هو التوافق بين «الغنيمة» ووالقبيلة: ودالعقيدة». وقد نجح 
معاوية في هذا الأمر. وقبل أن نتعرف على الكيفية التي حقن بها معاوية مثل هذا «التوافق؛. 
لا بد من جلاء وضع «العقيدة» وبيان حورها في كل من «الردةه ودالفتتة». إن ذلك سبكرن 
مقدمة ضرورية لما سيأتي بعد 


146 


تناولتا في الفصلين السابقون دور كل من «القبيلة: و دالغنيمة» في ظاهرة «الردةه وني 
حوداث «الفتنة» (الثورة على عثان) فأوضحنا كيف أن «القبيلة» كانت تؤطر كلا من الحدئين 
بينها كانت والغنيمة هي المحرك والمحدد الأسامي. عند نهاية التحليل. ولكن الردة لم تكن 
ثورة وترداً على المستويين الذكورين وحدهما وحب يل كانت أيضاً تراجعا وارتدادا عل 
مستوى والعقيدة»؛ خصوصاً في الجهات التي تزعم قيها الردة أشخاص يدعون التبوة» تماماآ 
مثليا أن دالفتنة» لم تكن عرد رد فعل ضد استكثار قريش «القبيلة: بأوفر تصيب منهالغيمة, 
بل كانت كذلك احتجاجاً باسمأةالعقيدة»: بأسم العمل بالكتاب والسنة وسيرة أبي. بكر وعمر» ‏ 
وييمنا في هذا الفصل أن نرضح دور «العقيدة: في هذين الحدئين الكبيرين اللذين كان هما 
ولآثارهما وامتذاداتهيا دور أسامي في تكوين «العقل السياسي العري» وتحديد ثوابته 
ومرجعياته . 

لنبدأ بالجانب الأول: «العقيدة؛ في ظاهرة والردةه. 


السؤال الذي يفرص نفسه ابتداء يمكن صياغته كما يلي : كيف تفسرء كيف نفهم ء. 
ظهور مدعين للنبوة في مختلف جهات الجزيرة العريية يتجرد سباعهم خير مرض النبي 
ووفاته. وكانهم كانوا جميعا على موعد: الأسود العني في اليمن ومسيلمة الحتفي في الييامة 
وطليحة الأسدي في أسد وغطفان وسجاح التميمية في بني تيم... الخ؟ يمكن القول إنهم 
هبوا جميعاً يقلدون نبي فريش» مدا (ص) ولكن هذا التهافت على ادعاء النبوة لا يمكن أن 
يكون راجعاً إلى عامل التقليد وحده بل لا بد أن يكون مؤماً عل رؤية معيئة: رؤية تعسير 
التبوة ة ظاهرة «عادية» يمكن ل هالناس» جميعاً الانخراط في سلكها. 


والواقع أننا إذا نظرنا إلى الحفل الثقاني العام الذي كان سائداً في الجزيرة العربية قبل 


يندا 


البعثة المحمدية فإننا سنجده مشغولاً بمسألة «المعرفة». بالمعنى الغنوصي العرفاني للكلمة: 
المعنى الذي يمد أسمى مضامينه قي والنبوة» بمعنى «الكشف والإلهام والمعرقة بالغيب»:. ثم 
يتدرج نزول إلى الكهانة والعرافة وما أشبه ذلك. وقد سبق لنا أن درستا بتفصيل"© 8 
الظاهرة في إطارها العامء إطار الفلسفة الدينية الهرمسية التي انتشرت بعد القرن الثاني 
الميلادي ف الشرق الأوسط كافة والتي كانت مراكزها الرئيسية في الاسكندرية بحصر لم بأفامية 
بانطاكية بشهال مسورية. ومن هذين المركزين أخذت التيارات الرمسية تمتد ود تتشر لتشمل 
المنطقة بأكملها بما فيها الجزيرة العربية حيث كانت لما مراكز فرعية, خصوصاً في شيال 
اليمن ‏ منطقة عسير الحالية ‏ وشرق الجزيرة ‏ منطقة الخليج الحالية. ويصفة عامة لم تكن 
يوت العبادة والهياكل والأصنام قي الجزيرة العربية إلا صيغة دعامية» للفلسقة الديثية 
الهرمسية التي يقول عنها مؤرخو الفرق والعلماء الملمون القدامى إنها تمثل ما تبقى من دين 
ابراهيم عليه اللام بعد أن أصابه التحريف مع تقادم الزمن. وقد أطلقوا على أصحاب هذه 
الصيغ العامية و «العالمة» من القلسفة الدينية الحرمسية أسماء: «الصابئة» و«الحرانيون» 
و«الحتفا واعتبروهم من أتباع أغادهون وهرمس اللذين قالوا اعتبم] انهها: شيت وادريس 
عليهيا السلام”". ومن بميزات الحرمسية والتيارات الغنوصية عموماً أنها تعتير والنبوة» شيئاً 5 
متناول اقناس جميعاً. وإذا أضفنا إلى ذلك أن اليهردية في الجزيرة العربية, وكان مركزها 
الرئيسي في اليمن» كانت قد تَبْرَمَسْتٌ مثلها مثل التصرانية بالشام وشرق الحزيرة؛ وإن 
«التوراة؛ كانت تبشر بظهور نبي جديدء أدركنا كيف أن التاس جميعاً كانوا مشغولين بمسألة 
دالنبوة» قبل البعئة الملحمدية . 


فعلاًء لقد عرفت الجزيرة العربية قبيل قيام الدعوة المحمدية حركة «ديئية» واسعة 
النطاق أطلق على أصحابها اسم «الحنقلى .' وقد احتفظت لنا اللصاحر التاريخية عنهم بأخيار 
وحكايات تذكرها بعناوين غتلفة مثل ودلاثل النبوة» و دأعمل الفترة تمن كان بين السيح 
ومحمد» و ومن كان على دين قبل مبعث النبي». . . الخء وهي تتحدث عن نفس الأشخاص 
تقريبا. والمعطيات التالية تفيدنا في اكتساب تصور أفضل عما كانت عليه حال والعقيدة: في 
الجزيرة الغربية قبل الإسلام وعند ظهوره. وهي وحال: تفرء في نظرناء جوانب هامة من 
الظاهرة التي نحن بصددهاء ظاهرة ادعاء النبوة زمن والردة». 


عن والحنفاء» الذين تذكرّهم المصادر: خالد بن سنان العيبي. وقد روى أن النبي 
سكل عنه ققال: «ذاك نبي اضاعه قومهه وفي رواية أخرى: جاءت ابنته إلى النبي (ص) «فط ها 


)١(‏ محمد عابد الجابري » تكوين السخل العري. ط ”7 , نقد العقل العري ؛ ١‏ (ببروت : مركز دراسات 
الوحنة العربية. .)١94‏ النصلات + و5 


(5) أو الفتح مسد عبد الكريم الشهرسثانيء لللل والنحل. “اج في ١‏ (الشاهرة: مؤسسة الحلبي» 
043 ج ل مي 09 وما يعدها ‏ 
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وبه وفال: بنت نبي ضبعه قرمه296. ونقرأ في رواية أخري: دأنت ابنته إلى رسول الله (ص) فسمعته 
يغرأ: «قل عو اله أحد الله الصمده ققالت: كان أي يقول هذا»». كما تذكر المصادر أن «تارأ ظهرت ف 
العرب فاقتنوا بهاء وكانت ثنتقل. وكادث العرب تتسجى وتغلب عليها الجوسية [- عبادة النار] فأخد 
خائد بن سنان هراوة وشد عليها وهو يقول: «بدا بداء كل هدى. هودة إلى الله الاعلل. لأدخلنها وهي تتلظى ٠»‏ 
ولاخرجن منها وهي تندى», فأطفأها»”". ويروى عنه كذلك أنه: دما حضيرته الوفاة قال لقومه: إن آنا 
دفتت فإنه سنجيء عائة من حمير. يقدعها عير ايت قيشترب قبري بحافره» ناراك فاه ناته بيه تإني 
سأخرج فأخيركم بما عر كائن إلى يوم القيامة». قليا مات رأوا ما قال, فارادوا أن يخرجره فكره ذلك 
بعضهم وقالوا: ناف أن نتسب بأنا نيشنا عن ميت لناها"©. 


ومن «الحنفاء؛ المشهورين زيد بن عمرو بن نفيل:ابن عم عمر بن الخطاب «وكان يرغب 
عن عبادة الاصنام وعابها فأولع به عمه الطاب سفهاء مكة وسلطهم عليه فآذوه فكن كهقاً بحرلءء وكان 
يدخل عكة سر" ثم درج إلى الشام بلعسى ويطلب في أعل الكناب الأول دين ابراهيم ويسآل عنه. ول 
يزل في ذلك فيرا يزعمون حتى أ الموصل والجزيرة كلهاء ثم أقيل حنى أق الشام فجال فيها حتى أى راعبا 
ببيعة من أرضص البلقاء كان ينتهي إليه علم التصرانية ار دين ابراهيم. ققال 
الراهب: إنك تسأل عن دبن ما أنت بواجد من يحملك عليه اليوم لقد درس من علمه وذهب من كان يعرقةمٍ 
ولكنه قد أطل خروج نبي وهذا زمائهة ‏ ويروى أنه وكان إذا دخل الكعبة فال: ليك حقا عقأ تدا 
ورقاء عذ بما عاذ يه أبراهيم وهو قائم. إذ قال أتفي لك عات راغمء مهبا تجثمني فإني جاشمء ابر أبفي لا 
أنسال. وليس مهجر كمن قال». وأنه كان ويرقب الشمس فِذا زالت استفيل الكعبة قصيل ركعة سجدنين» 
ثم يقول هذه قبلة إبراهيم واسباغيل. لا أعيد حبجراً ولا أصلي له ولا آكل ما ذبح لله ولا أستقسم الازلام وإتما 
أصل هذا الببت حتى أموت4. وكان بحج فيقف يعرفة» وكان يلبي فيقول: «لبيك لا شريك لك 
ولا ند نكه. وروى البخاري وغيره أن اليبي (ص) التقى به قبل ابتداء الدعوة المحمدية» 
وأنه مثل عنه بعد ذلك. أثناء الدعوة. فقال عنه: «يبعث يوم القيامة أمة وحددها". 


ومن هؤلاء أيضاً أمية بن أبي الصلت الثقفي (من الطائف) وكان تتاجراً يذهب إلى 
الشام «قتلقاء آعل الكتائس من اليهود والتصارى وقرا الكتب. وكان قد علم أن نبياً يعث من العرب»: وكان 
يغول أشعارا على آراء أهل الديانة يصف فيها السياوات والارض والقمر والملائكة وذكر الآنبيله والبعث والتشور 
واأنة رالنار ويعظم اله عز وجل ويوحده. . . ولا بلغه ظهور التبي (ص) اغتاظ لذلك ونامف وجاء المذينة 
ليسلم فرجع إلى الطائفه ومات فيها"". .ويقال انه هو الذي أراده الله تعالمى بقوله: «واتل عليهم 


(*) آبو الغداء اللحافظ بن كثيرء اللداية والنهابة: 8١ج‏ في لا زبيروت: دار الكتب العلمية» 
اا ا ليله 

(4) أبو الحسين علي بن الحسين المسعودي , مروج الذعب ومعادن الجوهر. نحقيق محمد محى الذين عيد 
الحميد. ط 4 4 ج في ؟ (القاحرة: اللكتبة التجارية الكبري. 1978), ج ١ك‏ من 448 وأبو محمد عبد 
الله بن ملم الدينورني بن قتيبةء الإمامة وانسياسة (القاهرة: دار المعارفع [د.ث. ]4 ص 51 وما يدها 

(0) المسعردي. نفس للرجعء ج .١‏ ص 318, واين كثير» تقس المرجعء ج ا صن 191. 

. 18 ابن قتيةء نفس الرجعء صن 17. والمسعودي. نفس المرجع. ج 1. ص‎ )١( 

(/) المسعودي . تفن للرجع. ج 1 من ١لا‏ 

(د) ابن كثير البداية والتهايق اج 8 من 513-5371 

(ة) العودي, تقس المرجع ءاج ذء صن +7 
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نبا الذي اتينله آياتنا فانسلخ متها اتبعه الشيطات فكان من الخلوين» (الأعراف لاثره107) ويروى أن 
أبا سغيان كان قد رافقه في سفر وحكى عنه فقال: درجت انا وأمية بن أبي الصلت النتفي تباراً إلى 
الشام فكليا نزلنا متزلا أخذ آمية سفرا له يقرأه عليئا قكنا كلك حنى نزلنا قرية من قرى التصارى فجازره 
وأكرموه وأهدوا له وذعب معهم إل بيوتهم ثم ربجع في وسط النهار قطرح ثويه وأخحذ ثوبين له أسودين قللبهما 
فقال لي: هل نك يا أبا سفيان قي عام من علياء التصارى إله يتناهى علم الكتاب تسالهو'"''. وهناك 
روايات متعددة تتحدث عن سؤال النبي (ص) عنه» عنها واحدة يقول صاحبها: وكنت ردقاً 


لرسول هه (مص) تقال لي: آمعك من شعر أمية بن أبي الصلت شيء؟ قلت نعم . قال؟ فانشدني بيثاء فلم يزل 
يقول لي كلما انشدته بيكأ: ايهء حتى أنشدته مائة بيث» وي رواية أخرى أن البي (ص) قال عنه: 
وكاد أن يسلمو:”0, 

هذا عن ظاهرة «الحنفاء؛ قي غرب الجزيرة العربية والشام حيث كانت توجد مراكز 
دينية مسيحية متهرمسة. أما في شرق المزيرة ققد عرفت قيلة عيد القيسء ومن فروعها بنو 
عجل. حركة دينية ممائلة ومركرأ أو أكثر لمذا التوع من المسيحية المتهرمسة. ققد ظهر فيها 
رهيان متهرمسون من أمثال رئاب بن البراء الشني» وريان بن زيد بن عمروه وقس بن 
ساعدة الايادي . وتحتفظ لنا المصادر بحكابيات وأخبار ونصوص عن هذا الأخير. من ذلك 
هذا اص الذي يروى عن الحسن البصري وقد جاء فيه مما بلي: دكان الجارود ين للعل بن 
حنش بن المعل العبدي تصرانيا حسن الممرفية يخسير الكتب وتأويلهاء عالاً ببر الفرس وأقاريلهاء بصيرا 
بالفئفة والطبء ظاهر الدهاء والادب» كامل الحيالء ذا ثروة ومال. وأنه قدم على التبي (صص) وافداً [عام 
الوفود] في رجال من بنى عبد القيس ذوي آراه وأستان, وقصاحة وبيان. وحسجج ويرهان. قليا قدم مل التبي 
(ص) وقف بين يديه وأشار إليه وانشا يقول. . . [- انشد أبياتاً يفتخر فيها بقومه وممدح النبي] ثم تلداء النبي 
وتحدت معه فآسلم وأسلم معد اناس حن قومه. . . ثم أقبل عليهم الرسول (ص) فقال: أفيكم عن يعرف 
مس بن ساعدة الاباحي؟ فقال المارود: فدلك أي وأعي كلنا تعرقه. . . كان تمن يا رمول الله سيطأ من أسباط 
العرب. . . يضج بالتسبيح على مثال السيح, لا يقره قرار ولا تكنه دار ولا يستمتع به جارء كان يلس 
الأمساح ويقوق السياج. ولا يفتر من رهبانية. . . وهو القائل يوم عكاظ: شرق وغرب» ويتم وحوب. وسلم 
وحرب. ويايس ورطب,» وأجاج وصذب؛ وشموس وأقيلر. ورياح وأمطلرء وليل وتهل. وأئاث وذكورء ويرار 
وبحورء وحب وتبات» وآباء وأمهات. وجمع شتات وآيات إثرها أيات» ونور وظلام. ويسير وإعدامء ورب 
وأصنامء القد ضل الأنام. نشو مولود: وراد مفقود. وتربية محصود. وقفر وغنى, ومحسن وسيء. نبا لآرباب 
الخقلة, ليصلحن العامل عمله وليغقدن الامل أمله. كلا يل عي إله واجد, لين بمولود ولا والبد. أعناد 
وأبدي. وأماث وأسيي, وخلق الذكر والأنثى. رب الآخسرة والأوقى. أما بعد: فيا معثر أيادى أبن سود 
واد وأين الآباء والأجنداد وين العليل والعواد؟ كل له معاد يقم قن برب العيلد. وساطح الهاد. 
لتمشرت عمل الاتغراد. في يوم التراد إذا نفخ في الصور. ونقر في الناقور. وأشرقت الأرض؛ ووعظ الراعظ. 
قانتبذ القاتطء وأبسر اللاحظ. فريل لمن صدف عن الحق الأشهر. والنور الآزهر. والعرض الأكبرء في يوم 
انفصل. وميزان العدل؛ إذ! سكم القدير, وشهد النذيرء وبعد النصيرء وظهر التقصير, ففريق في النة وفريق 
في العير. وهو القائل. . . [ثم تقرأ أبياتاً نه] فقال رسول الله (ص): مهيا نموت قلممت أنسأه بسوق مكاظ 
عل جمل أخمر يخطب الناس: اجتمعرا فباسمعوا. وإذا سمعتم قعواء وإذا وعيتم فانتغصراء وقولوا وإذا قلدم 


7١2-5١8 ابن كثين نفس المرجم؛ ج ؟ء من‎ )٠١( 
15117 تقس امرجم ج 1 من‎ )11( 


1 


قاصدقوا. من عاش مات؛ ومن مغت فات. وكل ما هو آت آت.. مسطر وتباتء واحياء وأعوات. ليل داجء 
وسهاء ذات أبراج ٠‏ ونجوم نزهر. وبحار نزخخر. وضوء وظلام. وليل وأيام؛ وبر وآثام . إن في السيا» خيراء ا 
في الارض عبرأء يحار فيهى البصرء مهاد موضوع؛ وسقف مرفوعء ونجوم تغور. وبحار لا تقور. . . ثم قال 
آعا الئاس إن لله دينا هزاليب إلبه من دينكم هذا الذي أنتم عليه وهذا زماته وأواته. ثم قال ماي أن 
التاس يذهبون قلا يرجعون. ارضوا بالقام فأفامراء أم تركوا قنامواء. ويضيف الراوي قائلا: «والتفت 
رسول الله (ص) إلى بعض آصحابه فقال: أيكم يروي شعره لنا؟ فقال أبو بكر الصديق: قداك أي وأمي أنا 
شاهد له في ذلك اليوم حيث يغول: في الذاهيين الأولين من الغرون لتا بصائر».  .‏ الخ ويضيف الراوي 
أن النبي قال : درحم الله قسأ. اما انه سيبعث يوم القيامة أمة وحدم99 


وكيا عرف غرب الجزيرة العربية وشبالها وشرقها مراكز دينية ورهباناً من النوع الذي 
ذكرنا عرقت اليمن كذلك حركة دينية مماثلة فظهر فيها «أنبياء: من هذا النوع تذبكر المصادر 
أسياء عدد منهم أمثال: شعيب بن مهدم ذي مهدمء وعمرو بن الحجر الأزدي وصالج ين 
المميسع وحنظلة بن صفران وأسعد أبو كرب الحصيري وغيرهم. وقد تميزت اليمن في هذا 
المجال بانتشار اليهودية فيها. بل هناك من يذهب إلى أن اليمن تهودت بأسرها"". ولا بد 
هن الإشارة هنا إلى أن اليهودية في اليمن كانت قد تهرمست بفعل الاتصال والاحتكاك 
بالحبشة من جهة وبالفرس من جهة أخرى. وهناك وجهة نظر حديثة: ستشير إليها بعد 
تري أن بتي اسرائيل والبيئة التاريخية للتوراة كانت يشال اليمنء بمنطقة عير وهي منطقة 
عرفت مراكز دينية وثنية هرمية على جانب كبير من الأهمية. إذ كانت تنافس مكة في دورها 
كمركز ديني وتجاري. وسنتحدث عها لاحقا بثيىء من التفصيل. 


وإذا نحن عدنا الآت ونظرنا إلى ظاهرة الردة في ضرء المعطيات التي أتينا على ذكرهاء 
خصوصاً منها ظاهرة «الحتقاء» والرهيان المتهرمينء إضافة إلى الكهانة الني كانت عنتشرة في 
جميع جهات الجزيرة العربية» أمكننا أن نتصور أن القبائل العربية كانت تنظر إلى الدعوة 
المحمدية يوصفها ظاهرة دعادية: تدخل في إطار تلك الحركة الدينيةء حركة «الحنفاءه التي 
ميزت تلك الحقية من الزمن. والتي لم تكن قد حققت الفصالاً تامأ عن الرهبنة الميحيق» 
ولا كانت تميز بما من شأنه أن حمل الناس على اعتبار «التبرة» شيكاً والكهائة شيا آخر. 
ولذلك فها أن شاع خبر مرض النني (ص) حتى قام كهان في كل منطقة بالجزيرة يدعون النبوة 
ويقودون قبائلهم للغزو» تقليداً للدعوة المحمنية. والسؤال الذي يفرض نقسه الآن, وقد 
تعرقنا على إطار الظاهرة, ظاهرة الردة: وحقلها الديني والثقاقي. هو التالي: ما مدي المغطورة 
التي كانت تشكلها ظاهرة ادعاء النبوة هذه على الدعوة المحمديةء وما هو المضمون الديني 
الذي كانت تروج ل و يكرن قد «تيقى» متباء على مستوى والعقيلةو. وكان 
له حضور ما في المراحل اللاحقة 


(؟1) تقس المرجع باج لاء صن 538 - 111 
(18) أحمد بن يعقوب بن جعفر بن وهب اليعقوبي . تاريخ اليعقوبي؛ ؟ ج (بيروت: دار العراق للنشرء 
هدةلي ج 1 ص 4ؤ5 


سؤال مضاعف متشعب سنحاول الإجابة عنه في الفقرة التالية. 
سكاه 


إن المعطيات التي أوردثاها قبل حول حال «العقيدة» في الجزيرة العربية قبل الدعرة 
المحمدية وأثناعها. من جهة؛ إضاقة إلى علاقات التنافس والصراع التي كانت سائدة بين 
غرب الجزيرة (قريش) وبين شرقها (ربيعة) وجنرما (اليمن). هن جهة أخرىء تجعلتا ندرك 
كيف أنه كان من الطبيعي تماما أن بيثم النبي (ص) اعتياما بظاهرة ادعاء النبوة منذ ابتداء 
نزول الوححي عليه . فلم تكن قريش وحدها هي التي رأت في نبوته غطأ من الكهانة والسحر 
بل إن الكهان والسحرة أنفسهم. في ممتلف أنحاء الجزيرة العريية, لا بد أن يكونوا قد 
نظروا إليه بالمنظار نفسه. وبالتالي فإن أي نجاح يحققه لا بد أن يغربهم عل تقليدهء الثيء 
الذي كان ميحج عنه لبس وخلط . كان هناك إذن ما يبرر اعتيام التبي (ص) عبذا ا موضوع 
وما يدفعه إلى الانشغال. يصورة خاصة, بمراكز الوثئية والرهبنة الهرمسية التي كانت نقسطة 
ومزدهرة في الجنوب والشرق. فضلا عن النجاز. 

هناك عدة أحاديث تبوية تنقل إلينا اهتهام النبي وانشغاله بتلك المراكز منذ وقت مبكر ‏ 
قفي البخاري أن التبي (ص» قال: «رابت في اثنام اني أعاجر من مكة إلى أرض بها نخل ذهب وهلي 
[* وحمي واعتقادي] إلى أنها البيامة أو عجر فإذا هي المديتة بترب»"". وفي حديث آخبر رواه البخاري 
هن طرق متعددة» وبعيارات متقاربة أن النبي (ص) قال: «بينما أنا نائم أتيث بخزائن الأرض 
فوضم في كفي صواران من ذهب فكبرا علي [وني رواية أخمرى : غفظعتهما وكرهتهاء ولي ثاللة: فأهمتي شأنما] 
فأوسي إلي أن اتفخهما. فنشخته] فتعباء قأولتهما: الكذابين اللذين أنا يينهيا: صاحب صنعاء وصاحب البهامة» 
وني رواية أخرى: أحدهما العنبي والآخر مسيلمة"*. وي حديث أخر رواه البخاري كذلك 
من طرق متعددة أن النبي (صص) «قام إلى جنب امثير ققال: الفئنة ها هنا الفتنة ها هنا من حيث يطلع 
غرن الشيطان. أوقال: قرن الكمس»6" [- الشرق - شرق الجزيرة] . 

واضح إذن أنه كان هناك خطر حقيقي على الدعوة المحمدية من المراكز الوثثية الهرمسية 
التي كانت في شرق الجزيرة وجنوبها. وقد تسم هذا الخطر في حركتين واسعتين» حركة 
مسيلمة الحنفي في الشرق وحركة الأسود العسي في الجنوبء ثم قامت على أثرهما حركات 
أخرى ف الشيال الشرقي من الجزيرة كها في وسطها: سجاح التميمية وطليحة الأسدي. . . 

أما مسيلمةء متنبىء اليهامة ومتزعم ثورة بني حنيفة على دولة المدينة» فقد سيقت 
الإشارة إلى أنه كان قد تسمى «الرحمان». فاطلق عليه ورحمان البيامةو. وأن قريشا زعمت»: 
في وقت من الآوقات أن النبي (ص) إنما كان يعلمه هذا والرحمان» (الفصل الثالث ققرة -١‏ 


)١5(‏ اليخاري » مصيح الخاري (بيروت: عام الكتب. [دت.]). جف ص 4ه, 
(15) نفس المرجع. ج 1 ص ؟- 5, 
(17) ثقن الرجع. ج 2. صن 15اء وج 4 ص 640 لا8. 


يكنا 


ب). ويبدو أن مسيلمة كان قد ادعى النبوة» فعلا» قبل مرض النبي (ص) إذ تذكر المصادر 
أنه قدم في وقد بني حنيغة إلى المدينة (عام الوفود) وهو يزعم أن التبي سيقاميه أو يجعل له 
الأمر من بعده. ففي البخاري عن ابن عباس أنه قال: «قدم مسيلمة الكذاب عل رمول الله (ص) 
فجعل يقول: إن جعل لي محمد الأمر من بعده تبعته. وقدمها (ه المدينة] في بشر كثبر من قومهء فقيل إليه 
رسول الله (صس). . . وفي يده قطعة حديد حتى وقف مل سيلمة في أصحابه [وق رواية أخرى يادره مسيلمة 
بالكلام فقال : «إن خطيت ببنا وبين الأمر لم جعلته لناء] فقال [النبي] لو سألتني هذه القطعة ما اعطبتكها ولن 
تعدو أمر الله فيك ونئن أردت ليعقرئك اللهء وإني لأراك الذي أريت فيه ما رأيته” (يشير إلى ها رأه في 
المنام : الحديث السابق) ‏ 


وتقول الرواية إن مسيلمة ادعى النبوة وقال لقومه عندما رجع: إني قد أشركت في 
الأمر مع محمد ثم أخذ يتصرف عل هذا الأساس فبعث رسالة إلى النبي (ص) مع رسولين 
يقترح فيها نوعاً من الاعتراف المبادل بينبيا على أساس أن يكون دنصف الأرض» له والتصف 
الآخر للنبي (ص)*". ومن هنا تبدو انتهازية مسيلمة وانه لم يكن ذا مشروع حقيقي . إن 
كل عا كان يطلب هو ونصف الأرض» أي شرف الجزيرة بلاد اليامة والبحرين . هذا بينم لم 
يقبل التبي (ص). كيا سبق أن ذكرناء التعاقد مع بني شيبان. ومعهم المثنى بن حارثة لآن 
هذا الأخير اشترط عليه أن لا تتتجاوز الدعوة الحدود التي كان قد فرضها الفرس في العراق. 
وقد حدث هذا والنبي (ص) لا يزال في مكة في حالة ضيى يعر نقسه على القبائل5. 


هذا من جهةء ومن جهة أخرى لم بخف مسيلمة تقليده للنبي (صص) ومنافسته له ويناء 
حركته على النعرة القبلية. كان يقول لقومه: ويا بني حيفة. ما جعل اله قريشا عق بالبوة متكمء 
وبلادكم أوسع من بلادهم وسوادكم آكثر من سوادهمء وجبريل يتزل على صاحيكم مثليا ينزل عل صاحبهم؟ . 
ويبدو أته أراد أن بجذب الناس إليه بالتخيف عليهم عن الواجبات الدينيةق, وهكدا تذكر 
المصادر أنه أحل لقومه الخمر والزنى ووضع عنهم الصلاة. وكان يسجع اسجاعا ويقول إنها 
قرآن ينزل عليه. فكات اتباعه يقرأوته في بيوت العبادة الي كانت لديهم"». وكانت لهم 
حديقة (جنة. قارن لاحقاً). ويبدو أن هذه والحديقة؛ كانت محصنة جداً وأنها كانت مقدسة 
أو فيها أشياء مقدسة (أصنامء أشجار), ققد تنادوا «الحديقة الحديقة» عندما يق خمالد بن 
الوليد التاق عليهمء قدخلوها وأغلقوها عل أنقسهم ونم يستطع المسلمون اقتحام تحصيناتها 
إلا يحيلة*”. 


(لا) نفن امرجم ج 31ء صن :3 8. 

(14) انظر نص الرسائة وجواب البي عنها في القصل الأرل من عذا القسم. 

(15) انظر الفصل الثاتيء الفقرة 4 . 

(50) مما يذكر أن النبي (ص) طئب من وقد بني حتيفة عندما قدموا عليه عام الوفود أن يعدمرا يعتهم 
ويتخنوا مكانها مسجدا. انظر: ابن كثيرء اليداية والنهاية ج © عمس 5+ - 58. 

(1؟) انظر التفاصيل في: أبو جعضر محسد بن جرير الطبري تاريخ الأمم والملوك. ط؟؛ اج 
زبيروت: دار الكتب الملمية» /1441)» ج لاء من 747-183 


يلف 


هذا عن الطابع العام لحركته. أما عن قرآنه ‏ المزعوم ‏ فييدو من النباذج التي تحتفظ لنا 
بها مصادرتا انه كان من تمط سجع الكهان يحاول أن يقلد بعض سور القرآن. تذكر المصادر 
أن أبا بكر طلب من وقد بتي حنيفة الذي قدم إليه بعد انهزامهم أن يقرأوا عليه شيئاً من 
قرآن ميلمة فقالوا: دكان يقول: يا ضفدع بنث الفغدعين. نفي لكم تنقين. لا لماء تكهرين. ولا 
الشارب تمنعين. راسك في لثاء وذا قي العلين. ' لا تصف الأرضس ولقريش نصفهاء ولكن فراينا وما 
يعندون» . وقرأوا أيضا قوله: «وللبذرات زرعا, والخاصداتٍ حمداء والذاريات قمماء والبلاحاك 
طحتاء وال حايزات حبرا والثاردات ثردأ. واللاقيات لقأ اهالة وسمن لقد فضكم على أهل الوبرء وما سبقكم 
امل المدر رفيقكم قامتعوه والمعتر فآووف والباغي قناورة . وأيضاً: «والغيل وما آدراك ما الفيل. له زلوم 
طويل» وأيضآ: «واليل الدامس . والذئب الحامس. ما فطعت أسد من رطب ولا يايسع5 


وعندما نتبات سجاح التميمية اتبهت باتباعها إلى الييامة وقالت لهم: وعلبكم بالييامة. 
ودفوا دقيف الحيهةء فإنها غزوة صرامة. لا بلحقكم بمدها ملامة», فبلغ ذلك مسيلمة فخاف ان هو 
انشغل بها أن يغلبٍ عليه جيش الملمينء وكان ذلك في أوائل الحملة عليه. فطلب لقاءها 
وقال ها: ولنا نصف الأرضص وكان لقريش نصفهاء لو عدلت, وقد رد الله عليك النصف الذي ردت قريش 
فحباك به» فقالت: لا يرد التسف إلا من حتف. فاحل النصف إلى خيل ثراها كانسهف:. فقال 
عسيلمة: وسمع الله لمن سمع. وأطعمه بالخير إذا طمعء ولا زال أمره في كل مر ييتسم. رآكم ربكم 
فحياكم. ومن وحنة خلاكم, وبوم دينه نجاكمء غأحياكم علينا من صلوات معشر الأبرارء لا أشقياء ولا 
فجار. بقوموت بالليل ويصومون العبارء لريكم الكبلر. رب الخيوم والأمطاع. ويحكى أن مسيلمة مأها 
عند أول لقاء بينهها: هما أوحي إليك؟» فقالت: «هل نكون التساء ببتائن؟ ولككن انت قل ما أوحي 
إليك؟ فقال: أوحي إلي : ألم تر إلى ربك كيف قعل بالحبلء أترج منها تسمة نسعى » من بين صفان وحثى» ‏ 
فقالت وماذا أيضاً؟ قال «أوحي إل : إن اله خلق الناء 1 وجعل الرجال هن أزواجأ. فتولج فيهن 
غماً إيلاجأ. ثم تخرجها إذا نشاء اخراجأء فينتجن لنا سخال انتاجاه . قالت: وأشهد انك نبي: قال: 
وهل لك أن أتزوجك فاكل بقومي وفومك العرب». قالت: «نعمه. وتقول الرواية إنه تزوجها 
وأقامت عنده ثلاثة أيام ثم عادت إلى أهلها فألوها عن الصداق الذي قدم لها فقالت لهم: 
ولا شيءه فقالوا: «ارجمي. نقبيح بمثلك أن ترجعي بغير صداقه. فرجعت وطلبت صداقاً فأمر 
مؤذتما أن يؤذن في الناس: (إنه مسيلمة بن حبيب رسول الله قد وضع عليكم صلاتين مما آثاكم به محميد: 
صلاة العشاء الآخر. وصلاة الفسرع””). 


يكاد يكون ما تقدم عو كل ما تقدمه لنا مصادرنا من أخبار مسيلمة ومضموت نبوته 
وقرآنه . ومع ذلك فإن حظه من اهتيامها كان أكبر من حظ مدعي النبوة الآخمرين : طليحة 
الأمديء سجاح التميمية الأسود العنسي. ذي التاج (بعبان). . . نعم لقد أوردت المصادر 
التاريخية تفاصيل وافية عن الجانب السيامي والحري في حركة هؤلاء ولكنها أ#ملت جاتب 
«العقيدة» فتحن لا نعثر قيها إلا عل بفسع سجعات للاسود العشي وطليحة: وهي لا 
تفترق في شيء عن سجاعات ميلمة. من ذلك ها يروى لطليصة من أنه كان يقول: ووالحيام 


(؟؟) ابن كثير. نفس المرجع. اج 37 ص 591 
(15) الطبريء تقمن امرجم ج 1 صن +1997 1/3 
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والبيام. والصرد الصوامء قد صمن قبلكم بأعوام. تيبلغن ملكتا العراق والشام»ء وإنه قال لأصحابه وهم 
يستعدون لمواجهة جيش الملمين: «أمرت أن تصنعوا رح ذات عرى؛ يرمي الله با من رمى» بوي 
عليها من هرى»9"٠.‏ وكان يدعي هو الآخر أن جبريل يأنيه بالوحي » وني خبر آخخر أنه بعث ابن 
آخيه إلى التبي (ص) يدعوه إلى الموادعة ويخبره خبره وأن الذي يأنيه بالوحي هو ذو النون”». 
«وكان يأمرهم بترك الجرد في الصلاة ويقول: إن المه لا يصتع بتعفر وجوهكم وتفبح أدباركم شيثاء اذكروا 
الله أعيلوه قيامأو:29 


وأما الأسود العنسيء وهر من قبيلة عنس التي يتتمي إليها أيضاً عبار بن ياسر الصحابي 
المعروف. وهي من فروع قبيلة مذحج اليمنية التي كانت تسكن شهال وسط اليمن» فتؤكد 
مصادرنا على عنصر الكهانة في شخصيته : وكان الأسود كاهنا شعباقاً. وكان يرهم الأعاجيب, ويبي 
قلوب من سمع منعلقه. وكان أول ما تعرج أن ترج من كهف خبان. وهي كانت داره وها ولد ونشأ [يقيع 
قريب من نجران إلى الجتوب] وكان قد كتب إلى النبي جخيره بغيامه واستبلائه على صنعاءة:”"' وكان يسمي 
نفسه ورحمان اليمن؛ مثلما كان مسيلمة يدعو نفسه «رحمان اليمامة». وكان يدعي أن ملكين 
يأتيانه بالوحى. أحدهما سحيق والآخر شفيق . وتذكر له بعض المصادر السجعات التالية: 
موللاسات ميس 'وقدفريئات فرسك. بون دا ودرافي غل فق يطى وصطرع 8 


وبعدء فإذًا تكن أن تستخلصه من هذه الأخبار والتصوص عن مفمون «العقيدة» 
التي كان يروج ها ادعياء النبوة هؤلاء؟ 


]أ لعل أول ما يلقت النظر هو أن هؤلاء المخنبين كانوا أقل مستوى في سجعهم 
وعقائدهم من أولثئك «الحتفاء» والرهبان المتهرمسين الذين تحدثنا عتهم. لقد كانوا أقرب إلى 
الكهان منهم إلى أي شيء آخر. ومع ذلك يجب أن لا نقلل من أهمية ادعائهم النبوة بالنسبة 
الحركة الردة. لقد كان لا بد من تعبئة المخيال الجماعي في قبائلهم. ولم يكن التركيز عل 
«الئعرة القبلية ليكفي وحده بل كان لا بد من ربطها بئيء «مقدس» يقع في مستوى أعلىء 
مستوى «العقيدة», حت يفدو في الإمكان تجاوز الصراعات داخخل والقبيلة» من جهة واستالة 
«العامة» وتعبئتها من جهة ثانية. وإذا أضفنا إلى هذا أن القبائل العربية لم تكن أنذاك تعر 
عن الإسلام إلا ما كان ينقل شفوباً من أخبار مقتضبة عن النبي وشذرات من القرآن. لا بد 
أن يكون قد داخلها ما يداخل مثلى هذا النقل العامي عادةء وأخذنا بعين الاعتبار حال 
«العقيدة» عموماً في الجزيرة العريبة آنذاك. أمكتنا أن نتصور أن اتباع هؤلاء من «جهور 


(14) نفس المرجع. اج 5 ص 7534 

(55) قن المرجع. اج 8 صن 7178 

(51) أبو الحين على بن محمد بن الأثير. الككامل في التاريخ؛ ١‏ ج زبيروت: دار القكرء 0141/8 
اج ا صن 777 

(30) الطبريء تاريخ الأمم والملوك. ج . ص 774 7175 

(48؟) أحمد ين سعيد بن حمدان الغامدي. عقيدة خحم الثبوة (الرياضى: دار طيبة. 19406). ص ١979‏ 


و 


التاس»ء على الأقل. كاتوا يؤمئون بهم ك «أتبياعوء أو ككهان/ آنبياء؛ إذ لم يكونوا يعرقون 
تموذجآ آخر حت يقارنوا ويكتشفوا طابع الاصطناع في نبوة هؤلاء الأدعياء. 


ب - وبما يلفت النظر أيضاً في نبرة هؤلاء أنهم إذ عملوا على تقليد النبي محمد ر(ص) 
للشورة عليه بقَوا منخرطين في عقيدة الدعوة المحمدية: بصورة ماء جما جعل دعاويهم 
أشيه ها تكون ب «الاتحراف» داخخل الدعوة المحمدية هنها ب والخروجء» ضدها. ذلك آعم لم 
يعودوا إلى غبادة الأصنام ولا قاموا بالترويج لعقائد أخرى مثل العقائد المسيصية أو اليهودية أو 
المجوسية أو المانوية» بل لقد بقوا وحتفظين» بجوهر الدعوة الحمدية [- التوحيد]عء فكانوا 
يتحدئون عن الله. كإله واحد. وعن «جبريل» كتناقل للوحي من الله إليهم. ولا تشير 
مصادرنا التاريفية إلى أي مظهر من مظاهر والشركه في دعاوهم. والتغيير الوحيد الذي 
أحدثوه كان يقع على مستوى والشريعة»: إباحة الزنى» التقص من عدد الصلوات» أو الغاء 
السجود, أو التخفيف من الصيام. . . الخ. وإذا أضفنا إلى هذا ما كان يطبع اسجاعهم من 
تقليد شكلي للقرآن. أدركنا إلى أي مدي كانوا ديفكرونء داخخل الإسلام وليس خارجه. 
الشيء الذي يدل على عجزهم عن الاتيان بثيء «جديده . 


ج - على أن أهمية هؤلاء لا تكمن فيما جاءوا به من عقيدة أو شريعة ولا في مدى 
نجاحهم في تقليد التموذج المحمدي؛ إن أهمية هذه الظاهرة بالنسبة للموضوعدا كامشة في 
«متقلوهاء فيا هتبقى» متها وليس في «حاضرء ها ولا في| حققته أو لم تحققه إن ظاهرة 
ادعاء الثبوة هذ. إذا كانت استمراواً لال «المقيدة؛ في الجزيرة العربية قبل الاسلام فهي 
من ناحية أخرى تشكل» بمعنى ما من المعاني. سابقة لظواهر تمائلة ستحدث داخيل الإسلام 
وتحت رايتهء في العصر الأموي خاصة. إن القبائل التي كانت قد ارتدت وقام فيها أدعياه 
للنبوة قد أخضعت بالقوة كيا بيناء ولم يمض عل إخضاعها سوى نحو سنة حتى جددها عمر 
بن الخطاب للفتح فغدت «عسكراء مشغولا بالقتال وتوابعه وغنائمه. وعندما استقر بها الخال 
في الكوفة والبصرة ومصر. . . الخ بيدأت «المعتقدات القديمة» تطل برأسها من بين صفوقها 
على لسان رجال لم يكونوا يختلفرن كثيراً عن تموذج الكاهن المتنبي كمسيلمة وخيرهء بل كان 
منهم من عمد إلى ما كان قد عمد إليه مسيلمة من إدخال تعديلات على الواجبات الدينية 
فكان متهم من عدل في الصلاة والصيام والتج والزكاة وكان منهم من أحل الخمر والزق. . 
الخ ما سنتعرض إليه عند حديثنا عن «ميثولوجيا الإمامة: في فصلى قادم. وم تكن ظاهرة 
ادعاء النبوة» التي عبرت عن منافة القبائل العربية لقريش. هي وحدها التي انبعت داحل 
«دار الاملام؛ لتعبر عن «المعتقدات القدية وحال «العقيدة» قبيل الدعوة المحمدية وأثناءهاء 
بل لقد كان ل «المور وثه الوثني ء خصوصاً تراث «الكمية البياتية:. نوع آخر من الحضور 
كان أقوى وأكثر تأثيراً. ليس فقط زمن «الردة» بل أيضاً زمن «الفتنة» وما تلاها من أحداث 

في العصر الأمري . 


إنه «موروث» يستحق منا أن نقف عنده قليلا. 


امن 


-*- 
تحاول هذه الفقرة وائتي تليها أن تيب عن سؤال أعتقد أنه يتوقف عليه جلاء كثير من 
الجوانب التي تخص ,العقيدةء زمن الثورة على عثيان أولاء ثم على عهيد خلاقة علي بن أي 
طالب ثانياء ويكيفية أخص على عهد الأمويين ثالثء من أيام معاوية إلى قيام الدولة 
العباسية. يتعلق الأمر بذلك الدور الرئيسي الذي كان للقبائل اليمتية في جميع تلك 
الأحداث» ليس عل مستوى «القبيلةه و «الغتيمة؛ وحسبء وهذا ما عرضنا له في الفصلين 
السابقين» بل آيضاً. وهذا أكثر أهمية على مستوى «العقيدة» تقسها. إن جميع من له لام 
بأحداث القرن الهجري الأول يعرف كيف أن مصادرتنا التاريخية, أو بعضها على الأقل 
(المصادر السنية عموماً). تجعل «الفتنة: زمن عثبان من تدبير شخص اممه وعيد الله بن 
سبأه الني قبل إنه يهودي من اليمن» كما تجعله مصدراً ل «الخلوه في حق علي بن أبي 
طائب» وبالتالي المرجعية الأولى للفكر الشيعي . وقد أطلقت مصادرنا التاريضة على حركة 
المعارضة لمعاوية اسم و«البيةء نسبة إقى عبد الله بن سب هذاء ومن وراء اسمه إلى القائل 
اليمنية ككل . أما غلاة الشيعة الذين ظهروا بأعداد لافتة للنظر, مباشرة بعد مقتل الحسين» 
فإن معظمهم كانوا من أصل يني ويروجون ل «عقائد» ترجع بها مصادرنا التاريخية إلى «ابن 
عبأء 


ولإلقاء أكثر ما يمكن من الأضواء على هذ! الموضوع الذي لا تخضفى أهميته نبد) بتقديم 
المعطيات التالية د ونعشنر للقارىه علا ميتخلل العرض من استطرادات لا نشك في أنه 
سيكتشف بنقسه أهميتها وبالتاي سيج ما يبررها 


يذكر المفسرون والهتمون ب دأسياب النزول» أن فروة بن ميك لها قدم على رسول الله 
(عس) عام الوقود: قال للنني : يا نبي الله إن سيآ قوم كان لهم قي الجاهلية عز وإني أخشى أن 
يرتدوا عن الإسلام » أفاقاتلهم؟ فقال: ما أمرت قيهم يشيء بعد قتزل قوله تعالى:”": «لقد 
كان لجال آهة » جحان عن يمين وشيال . كلوا من رزق ربكم واشكروا له. بلدة طييسة ورب 
غقرر. قاعرضوا فأرسلا عليهم سيل العرم وبعلئلهم بستيهم جنتون واي أكل خط وائلى وشيء من سدر 
قلبل. خلك جزيتاهم بها كفرواء وعل نجازي إلا الكفور» (صيأ 514/ ١9‏ 19). 

هذا من جهة, ومن جهة إخرى يذكر البخاري أن جرير بن عبد الله البجل (من قبيلة 
بجيلة التي كانت تعبد ذا الخلصة. هي وقبائل أخرى): وكان صحابيا مرموقاء قال: دقل لي 
رسول الله (صن): الا تريمني من خي الخلصة؟ ضلت: بل . فانطلقت ني خمسين ومانة فارس. . . وكان فو 
الخلصية بيتا باليمن لخلعم وبجيلة فيه تصب تعيد. يقال له الكعبةء [وفي رواية أخري: «يسمى الكعبة 
اليعنيةه] _ قال [الراوي] فأناها فسرقها بالثار وكرهاء قال وا قدم جرير اليمن كان بها رجسل يتقسم بالآزلام 
اء”. وكان ذو الذلصة هذا دبشاعون به الكعبة الني بمكة ويقولوث للف يمكة الكمية الاشدامية (لوقوهها 


(13) جلال ائدين محسد بن أحمد اممسلي وجلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر لإسبوطي . تفسير 
مليفالين وببامشه ليغب. التقول في أسباب النزول للسيوطي» سن *27. 
(60) البخاريء صديح البخاري. ج 3 ص 1137 4لا 


يننا 


شمالاً جهة الشام] ولبيتهم الكعيذ البسيةه””. وفي حديث آخر أن الي (ص) قال: «لا تغوم الساعة 
حتى تضطرب إلبات نساه دوس على ذي الخلصةغ"" (دوس : قبيلة كانت تسكن حيث كأن يوجد ذو 
الخلصة هذا. ومعنى الحديث لا تقوم الساعة حتى تعود ناء دوس للطواف على الكعية 
اليمنية كيا كن يفعلن عن وأعل الناحية قبل الإسلام). وفي هذا السياق تذكر ما يروى عن 
أبي هريرة من أنه قال: دلا أسلمت قال لي رسول الله (ص): من أنت؟ ققلت من دوس. فوضع بده على 
جبهنه وقال: ما كنث أرى أن في دوس رجلا فيه خيع9 , وعندما قدم على النبي (ص) وفد الأزد 
وعل رأسهم صرد بن عبد الله أمره النبي [ص) على قومه وآمره أن يجاهد يمن أسلم من أهل 
بيته المشركين هن قبائل اليمن فخرج (حتى نزل بجرض وهي بومث مدينة مغلقة وقيها قبائل اليمن. وقد 
وت إليهم خئعم فدخلرا معها حين سمعوا يقدوم السلمين فتحصنوا في قلاعها فحاصرهم السلمون قرا من 
شهر ثم تركوهمء قخرجوا من حصوتهم» ثم عطف عليهم المسلمون قهزموهم8"". ويذكر المؤرحون أن 
قبيلة خشعم كانت قد ارتدت زمن أب بكر وعادت إلى عبادة ذي الخلصةء فبعث أبو بكر عبد 
الله بن جرير إليهم «وأمره أن يدعر من قومه من ميت عل أمر الله وأن يأتي خشعم فبقائل من خرج غفياً 
لذي الخلصة ومن أراد امادتهء”©. لتضف أخيراء وليس آخراء «حديث القحطان» نقذ روى 
البخاري أن النبي (ص) قال: «لا نقوم السلعة حتى يخرج رجل من قحطان يوق الئاس يعصاء9*, 
وكان اهل كندة. الذين كانوا يكنون شمال اليمن في المنطقة نفها التي كان فيها ذو المخلصة 
وكانوا من يعبدونهء كان أهل كتدة يقولون انه سيظهر فبهم «القحطاي» الذي سيعيد إليهم 
ملكهم الذي لم يكن قد مضى على زواله عند قيام الدعوة المحمدية سوى تحو قرن من 
الزمان. و والقحطاني» يوازن «المهدي» الني سيروج له غلاة الشيعة كيا ممترى. 

هذه المعطيات التاريخية: ذو الخلصة. أو الكبة اليمانيةء دوس وخئعم وبجيلة» 
والقلاع المحصنةء والقحطاني. وملك أهل كندة, ستجد ما يبرر إدراجها هنا عكذا بغضها 
بجوار بعض. في الحقائق التاريخية التي أماطت اللثام عنها كشوف تاريضية وأثرية حديثة» نورد: 
عنها فيا يلي بعضى البيانات. في إطار استطراد قد لا يخلو من فائدة. 


الاكتشاق الأول يتعلق بوجود بئايات ذي الخلصة قائمة إلى العشرينات من هذا 
القسرن. ولا زَالت آثاره موجودة إلى اليوم. كتب حقق كتاب أغيار مكة للأزرقي تعليقاً 
ضافياً حول صنم ذي الخلصة كشف فيه عن حقائق عامة نوجزها فيا بلي: بدأ الحقق بسرد 
ما ورد في موضوع ذي الخلصة عند المؤلفين القدامى . ففي الازرقي نقلاً عن ابن اسحاق أن 
عمروبن لحي نصب ذا الخلصة في أسفل مكة. وعمروين لحي هذا هو الذي تقول عته 


(50) ابن كين البداية والنباية. ج م صن .93١‏ 
(75) اليخاري. ثقن المرجم. ج 4ء من 1١8‏ 

(6) ابن كثيرء تقس المرجع ءاج د صن /1019. 

(4) الطبريء تاريخ الأمم والملوك. ج 11 ص 1647 
(55) تقس المرجع. جح 7 صن 3182 

(15) البخاريء صحبح البخاري. جٍ ه. صن .7١‏ 


لقنا 


مصادرنا التاريخية انه هر الذي جاء بالاصنام من الشام ونصبها في الجزيرة العربية"". وعند 
ابن الكلي : ذو الخلصة «مروة بيضاء منقوش عليها كهيئة الناجء وكانت بتبالة بين مكة واليمن على مسيرة 
سيع ليال من مكة. وكان سذاتها بتو امامة من باهلة من أعصر. وكانت تعظمها خثعم وبجيلة وازد السراة ومن 
كاربهم من يطن العرب من هوازن ومن كان ببلادهم من العرب بتالة» (كتاب الأصنام ص 055-54 
وفي معجم يافوت. إضافة إلى ما تقدمء أن ذا الخلصة وصنم في دبار درس. . . وفيل: كان فى 
الخلصة يسمى الكعية اليمانية؛ والبيت الجرام الكعبة الشامية». وفي لان العرب لابن منظور: اذو 
الخلصة موضع يقال إنه بيت لختعم كان يدعى كعبة البلمذء. وف تاج العروس للزبيدي: كان يدعى 
الكعية البيانية ويقال له كعية البيامة». وبعد أن يذكر المحقق حديث ذي الخلصة ثم حديث تساء 
دوس اللذين ذكرناهما قبل ينتهي إلى تقرير ما يلي: 

أ- وكانت العرب اتخذت مع الكعبة طواغيت؛ وهي بيوت تعظمها كتعظيم الكعبة؛ لهاصدتة 
وحجاب؛ وتهدى لها كبا تبدى للكعبة: وتطرف بها كطرافها بها وتنحر عنددهاو", 

ب كان ذو اللخلصة بيتأً فيه نصب تعبد يقال لها الكعية. . . وكانت تسمى أيضاً 
الكعبة الييانية. ويرى اللحقق أن تتميتها «كعبة البيامة؛ وهم أو تحريف من الناسخ . ونحن 
لا نستبعد أن تسمى بهذا الإسم أيضا وان يكون أهل الييامة أو بعضهم يحج إلى ذي 
الخلصة وهو يقع جنوب بلادهم. ويرجح الحقق أن يكون ذو الخلصة يسمى أيضا «الولية» 
ويذكر أنهم كانوا يستقسمون عتده بالآزلام» ىا كانوا يفعلون في مكة, وأن امرأ القيس 
الكندي» الشاعر المعروف استقسم عنده عتدما خرج يطلب ثأر أبيه. وكانت كندة عن 
القبائل التي تعظم ذا الخلصة. 

اج وبعد أن يذكر المحقق رواية عبد الله البجل وحديث اليخاري حول ذي الخلصة؛ 
وقد ذكرناه قبل. يقول: «والذي يدولنا أن البجلي ل يقو على هدم ينيان ذي الخلصة لفسخامت أو انه 
اكتفى ببدم قسم عنه. أو هدم الأوثان التي كانت فيه ويقاء جدران البيان قائمة» ذلك أنه حدث في 
العصور الأخيرة أن بعضى القبائل في الجزيرة العربية «انقلبت إلى حياتها الجاهلية الأولى بالتمسك 
بالبدع واقرافات وعادت إن التمسح بالأحجار والأشجار وكانت ودوس» ومن يجاورها من الغبائل في الطليعة 
فرجعت إل ذي الخلصة تنمسح بها وعبدي لا وتتحر عتدهاء وكذلك صارت تفعل عتذ شجرة كانت تصافب 
ذا الخلمة تسمى «العبلاءء. . . 0" ثم يضيفف المحقى قائفا: وونا استولى جلالة الملك عيد العزيز 
الفبصل آل سعود ملك المملكة العربية السعودية على الحجاز في عام «78١ه.‏ . . سير حملة لإعضاع القبائل 
القاطنة ني سراة الحجاز. وبعد أن أتتضعت الجملة قبائل زهوات التازثة في الوادي المعروف باسمها حرجت إلى 
جيال موس ء وذلك في شهر ربيع الثاني من غام 17414ه [الموافش 1176م] وكان في دسكرة (ثروق] جندرات 
بيان ذي الخلصة لا تزال قائمة وبجانبها شجرة العيلاء: فأحرقت الحملة الشجرة وعدمث البيت ورمت 


(9) أبو عمد عبد الملك بن عشام؛ السبرة البوية» تمقيق مصطفى القا [وأخرون]ء سلسلة تراث 
الاسلام ؛ ١‏ (القاهرة: مطيعة مصطقى الباني الخلبي. 1858)ء ج ١‏ من ال 

(4174 النص منقول عن ابن امسحق في! نفس المرجم. ج 1. صن 417. 

008 انظر رشدي العالح ملحس في: أبو الوليد محمد بن عبد الله الازرقي, أخبار مكة (بيروت: دار 
الثقافف. 1114)ء ص كلم 0 5 : 1 


لحلفا 


بأنقاضه إلى الوادي قعقى بعد ذلك رسمها وانقطع أثرها. ويقول أحد الذين رافقوا الحملة إن بئان قي 
الخلصة كان ضخياً بحيث لا يقوى على زحزحة الحجر الواحد منه أفل من أريعين شخصاً وان مناتته ندل على 
مهارة وحذق في البثاء. وقال لنا أحد شبوخ بتي زهران إن بنيان ذي الخلصة كان ثامأء ولا استولى الإمام سعود 
الكبير عل عسير في الربع الأول من القرن الثالث عشر الهجري. . . هدم قسأ منه وبقيت جدرانه قائمة إلى 
عام 4١ه‏ كبا ذكرنا» ‏ 

د أطلقت العرب اسم ذي الخلصة عل قرية ثروق المذكورة وكاتوا يسمونها أيضاً 
«الولية» وءالعبلاء»ء وهي اسم للشجرة المشار إليها قبل وللمروة اليقاء كذلك. ومن هنا 
يتضح - في نظر المحقق خطأ من قال إن ذي الخلصة كان يقع في تبالة: وقإن تيال تبعد عن 
جيال نوس مسيرة ثلالة أي وهي واد كبير كنتد من بلاد + خشعم الواقعة في الجنوب الشرقي من وأدي زهرات إلى 
ديرة بلقرن . . . والغول بأن ذا الخلصة كان عة ثيالة أقرب إلى الصحة» ‏ 


هذا عن الاكتشاف الأول. أما الاكتشاف الثاني الذي نريد أن نشير إليه هنا فهر يتعلق 
ب «قرية» مسهة اليوم ب «قرية الفاوء والتي كشف البحث مؤخرا عن آثار فيها على جانب 
عظيم من الأمية. وذلك من طرف فريق من الباحثين الأثريين على رأسهم عبد الرحمان 
الطيب الانصاري. أمتاذ بجامعة الرياض. وقد نشر الأنصاري تتائج أبحاث غريقه في كتاب. 
مصور صدر عن جامعة الرياض سنة 94841ء نقتى مله ما يل : «تقع «قريةه إلى الشيال الشرفي 
من مدينة تجران ني اأنطفة الني يتداخمل فيها وادي الدوامر وينقاطع مع جبال علوين عند فوهة محرى قناة 
تسمى بالفار. . . فهي بذلك تقع على الطريق النجاري الذي يريط ب بي الجزيرة العربية وشياها الشرتي 
حبث كانت تبد] القوافل من مالك سبأ ومعين وقتبان وحضرموت وحمير مشجهة إلى تجران ومنها إلى دقرية» ومتها 
إل الافلاح قاليامة انم تعجه شرقاً إلى الخليج وشمالاً إلى رادي الراقدين وبلاد الشام؛ فقهي بذلك تعثير مركراً 
مباريا واقتصادياً هاما في وسط الجزيرة العربية4. وفي المصادر الإسلامية القديمة إتها «موضع بين عفيق 
بني عقيل واليمن» » شهال شرق نجران #فإن تيامنت شربت مام عادياً يسمى «قرية» إلى جتيه آيار علدية 
وكنيسة منحوتة في السغره. هذ! من جهة. ومن جهة أتحرى «نجد كتابات جتوب الجزيرة العسربية قند 
أشارت إلى «فربةه وسمتها اقرية ذات كهل». وكهل هذا الذي أشارت إلبه تلك الككابات موجودة آثاره في 
فرية الفاره كتابة ورسياً على سفرح جبل طويق وعلى جدران سوقها ومنازل سكانها ومباخرهم. وتشير هذه 
المصادر أيضاً إلى أن «قريةء كانت عاصمة لدولة كندة وان ملوك سب وذي يدان فد غزوها أكثر من مرة» . 

ويضيف الأتصاري قائل: وما سبق يمكن أن تلمح أن أهمية وقرية» نتحصر أولاً في موقعها كعنق 
زجاجة تيطر على الطرين التجاري بحيث لا تستعليع القوافل أن نير هون المرور بهاء وثانياً أنها كانت عاصمة 
لدولة كان لما دورها في تاريخ ام ه العرببة لمدة تربو على خمة قرون هي دولة كندة [من القرن الأول لف 
الخامس الميلامي] . وثالثا في أنما تحخري على قدر كبير من آبار اميا عد اسحما يها لزأ بيعة عثر بنرا 
خسن كيا أنها تقع على واد يفيض بين قترة وأخرى. هما ساعد على ازدهار الزراعة. ‏ 


ويحدثنا الأنصاري عبن آثار وقرية: ذات الأبراج العظيمة والمباني الواسعة حيث تسوجد 
مجموعة من التماتيل البرونزية منها تماثيل عثر عليها في مقابرها يذكرنا أحدها بملابسه وطريقة 
انحته ب «تمائيل البتراء وتدمر والحضء في سوريا. ومن الأثار التي عثر عليها الفريق «شاهد قبر 
مكتوب بالقلم المسند نمه : )١‏ قير معاوبة بن ربيعة من آل ؟) القحطاني ملك فحطان ومدحج. ..4. آما 
الكتابات فهي منتشرة «بشكل يبعث على الاعجاب بهذا امجتسم المتعلم. قلا نقتأ تجد الكتابة قي كل 
اتهاه. . . منها كتابات تشير إلى أسياء يعض المصبودات فتعرفنا على «كهل» معبودهم الأعظم. وذال» رداللاته 


للف 


و دعثر ‏ أشرقء و دالعزىء و«متلةه وه«ود؛ و وشمس». . , ومن جملة أساء الأعلام. . . وعبد العرى» و وعبد 
شمس» و داقصيء. . .> الخ113, 

أما الاكتشاف الثالث فيتعلق بأطروحة مشيرة قال بها كيال الصليبي صاحب كتاب 
التوراة جاءت من جزيرة العرب'. وفحوى هذه الأطروحة أن «البنية التاريضية للتوراة لم تكن في 
قلسطين بل في غرب الجزيرة العربية بمحاذاة البحر الأحرى وتحديدا في بلاد السراة بين الطائف ومشارف اليمنء 
وبالتائي فإن بتي اسرائيل من شعوب العرب البائدة أو من شعوب الجاهلية الأولىء وقد نشأت الذياتة البهودية 
بين ظهرانيهم ثم انتشرت من موطنها الأصلي. ومتذ وقت ميكر. إلى العراق والشام ومصر وغيرها من بلاد العام 
اليقديم  »‏ 

وما بهمنا هنا من هذه الأطروحة هو أن النطقة التي يجددها الصليبي كمجال تاريخي 
لبتي اسرائيل في جزيرة العرب هي نفسها المنطقة التي يقع فيها ذو الخلمة, أو الكعبة 
اليهانيةء وهي تمتد إلى الجنوب الشرقي إلى المنطقة التي تقع فيها «قرية» الفاو. . . وبال رجرع 
إلى نصوصه وخرائطه يتبين أن المنطقة التي يحددها ل وجنات عدن» تقع غير بعيد من المنطقة 
التي يوجد فيها موقع ذي الخلصة, منطقة وادي تبالة. يقول: «رهكذا فإن مياه وامي تبالة اكبارة 
بالعدنة تاعقي هع سائر روافد [وادي] بيشة ونجري عبر السروشن لتسمفي واحية الجنينة» ثم يضيف قائلا: 
«وهذا ئماما ما يقوله سفر التكوين [مين التوراة] : موكات تهر يخرج من عدن ليقي الجئةء ومن عناك يتم 
فيسير أربعة رؤرس0 ثم يعلق قائلا «وقد يدو الأمر مذهل للوملة الأولى . ولككته اكواقع بلا أدنى شك 
فالجنيئة هي وجنة عدذ» التوراتية  [‏ .1 ومن المعروف أن بعض الادبان القدية في شيه الجزيرة العربية كان 
يرتيط ارتباطا وثيقأ بتقديس حدائق ععبئة. وكان كبار الكهنة يقيمون في هذه الحدائق (أو والجنات») ويرتزقون 
في محاصيلها الزراعية فبأكلون من عبها وتخيلهان19. 

إن أهمية المعطيات التي أ أوردناها في هذا الاستطراد بالتسبة لمرضوعنا كامنة قي أنها 
تساهم في إعطاء معنى ومضموتاً لكثير من الأخبار والمقولات التي تزخر بها كتب التراث» 
منها تلك التى تتعلق بالصراع يبن «القحطاتيين» و «العدتانيين»؛ فلم يكن هذا الصراع مجرد 
خصومات تقع على صعييد «القييلة» وحدها بل كان بيقع كذلك عل صعيد «الغنيصة» 
و «العقيدة». إن الأمر يتعلق بطريقين تجاريين دوليين متداخلين: الطريق الرايط بين اليمن 
عبر نجران و «قرية» عاصمة كثدة و. . . بين الخليج والعراق من جهة. والطريق الرايبط 
بين اليمن عبر نجران وتيالة (حيث ذو الخلصة) ثم مكة» ومنبا إلى الشامء من جهة أخرى. 


(*5) عبد الرحمن الطيب الأنصاري. قرية الفلو: صورة للحضارة المرية قبل الإملام في المملكة 
العر بية السعودية (الريامن : جامعة الرياض» 1942817). 

(51) كيال الصليي , التوراة جابت من جزيرة العرب» ترجمة عقيف الرزازء ط ” (بيروت: عؤسسة 
الأبحفث العربية. تغفلع 

(47) نفس المرجمء مس 998 - 794 . هذا ويمكن قلب أطروحة الأستاذ الصليي : فبدلاً من القول أن 
بتي اسراتيل عاشوا الببية التارينية للتوراة قي منطقة عسير بالجزيرة العربية. يمكن الزهم يآن الغبائل اليهودية التي 
مرحت إلى هقه المتطقة. بعد أن عاشت البتبة التاريخية للتوراة في فلطين فد أطلقت أمماء توراتية بالعبرانية عل 
الأماكن التي ذكرها الصلبي . هذا يمرد افتراض, 


لقا 


وتقع منازل قبائل مذحج (التى متها الأسود العنبي) وبجيلة وخئعم ودوس وهي القبائل 
الأكثر ارتباطاً بمركز ذي الخلصة. أي الكعبة البهانية, والتى ظهر منها دغلاة» عرمسيون 
غنوصيون ستمرف عليهم فيها يعد تقع متازل هذه القبائل في هذه المنطقة بالذات: منطقة 
ملتقى الطرق التجارية الذي يكون., في العادة. ملتقى للتيارات الدينية والثقافية كذلك. 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى فالمعلومات التي أمدنا بها محقق كتاب أخبار مكة حول 
في الخلصة: موقعه وبتاياته وبقاء هياكله قائمة إلى العشرينات من هذا القرن تزورها بعضص 
القبائل وتعظمها وتهدي إليها. . . الخ, والمعطيات الحامة التي كشف عتها البحث الأثري في 
وقرية» عاصمة كندة. إضاقة إلى أطروحة كيال الصليبي حول «جنات عدنه والييئة التاريمية 
للتوراة» كل ذلك يعطى لعبارة القدماء: «ذى الخلصة. . . وكان يقال له الكعبة البيائية يضاهون يه 
الكعبة بمكة. ويقولون للتي بمكة الكمبة الشامية ولبيعتهم الكعية اللمانية8”**. أقول إن المعطيات المذكورة 
تعطي لهذه العبارة مضموناً اغنى وأقوى من أي مضمرن يمكن أن يستفاد من مجرد كلياتها 
وسياقها داخل التصرص التي وردت فيها ف «المضاهاة» هتا ليست مجرد تشبيه أو تماثلة بل 
إنها واقع تاريخي حضاري: عمراني تجاري ديني ‏ .. الخ ولذلك. وبسيب من هله المضاهاة 
العميقة الأبعاد اهتم النبي (ص) بهذا المعبد الوثتي الحرمبي وقال للصحاي الكبير» زعيم 
بجيلة. جرير بن عبد الله الجلي: «ألا تريحني من ذي الخلصة»؟ فانطلق جرير في سرية 
تعرف في كتب السيرة ب «سرية ذي الخلصة» كا ذكرنا ذلك في متهل هذه الفقرة. وم يهم 
النبي (ص) بالكعبة اليياتية وحجدها بل اهتم كذلك ممتتبي اليمن الأسود العسي قأرسل 
مبعوثين عديدين إلى القبائل هناك وأصدر أوامره بتصفيته بأية طريقة: وأماغيلة واما 
مصادمةن"* وقد د تجح الملموث في تنظيم عملية اغتياله. ومع ذلك فقد البعذت الردة في 
اليمن بمجرد وفاة ة الي (ص) وكان من رؤوسها أشخاص سيكون همء بعد أن هزموا 
ودخلوا الإسلام ثانية. أدوار خطيرة في «الفتنة الكبرى» سواء زمن عثيان أو رمن الحرب بين 
علي ومعارية. يل إن حضور «اليانية عل مستوى «القييلة» و دانيعية: عبل متوى 
«العقيدة» كان حضوراً حاسيا وموجهاً في كثير من الأحداث ث الخطيرة التي عرفتها الدولة 
الأموية «القرشية؛ من قيامها إلى سقوطهاء وبالتالي كان حضوراً تأسيياً يا في تكسوين «العقل 
السيامي العربيه. إذا كنا لا ندعي أننا نستطيع هنا الإحاطة بجميع أصول وقصول هذا 
الدور الذي لعبته «اليمانية» فيا عرفته دولة الدعوة المحمدية زمن الخلفاء الراشدين فإننا نعتقد 
أن المعطيات التالية تساعدنا على اكتساب تصور أوضح لجانب هام من أصول «العقل 
انسياسي العربي» ومكوناته التأسيسية. 


5 
:كيف تأسست العلاقة بين التبي (ص) واليمن؟ كيف نقسر انضهام أهل اليمن. في 


(45) ابن كثيرء البداية والتباية. ج 4. مي 1 
(44) الطبريء تاريخ الأمم ولفلوك, ج 1. من 548. 


؟ 


الجملة. إلى علي بن أبي طالب ونشيعهم له؟ كيف تفسر الطابع الغنوصي الهرمسي الذي 
طغى عبلى «التشيع» منذ وقت مبكر؟ تلك هي الأسئلة التي ستحاول هذه الفقرة التسراس 
الجواب عنها 1 1 

يذكر ابن اسحاق أنه قدم على النبي (ص) عام الوفود. وقد كثلة وعلى رأسه 
الاشعث بن قيس . فليا دتخلوا عليه قال الأشعث: «يا رسول الله نبحن بتو أكل المراره وانت ابن آكل 
المرار» . قال الراوي : فتيسم رسول الله (ص) وقال مخاطياً الحاضرين من أصحابه : «ناسبوا بهذا 
النسب العباس بن عيد المطلب وربيعة ين الحارث, وكان العباس وربيعة رجلين تاجرين. وكانا إذا ماعا قي 
بعض العرب قسئلا من *ما؟ فالا: تحن بشو آكل المرارء يتعززان بذكك8*“. ويضيف ابن إسحاق 
دوذلك أن كندة كانوا ملركأه. ويقول الراوي إن النبي ر(ص) رد على الأشعث قائلاً: ولا. [- سنا 
من بني آكل المرار] بل تحن بنو التضر بن كتانة؛ لا نقفو أمنا ولا ننتفي من أبيشا». ويعلق ابن هشام على 
ذلك بقوله: «الأشعث بن قيس من ولد آكل المرار من قبل الناء [- أي من جهة الام]؛ وآكلى المرار: 
الحارث بن عمرو بن حجر بن عمروبن معاوية. . . بن كندي76*. ويقول المؤرخمون إن أول عن لقب 
ب «آكل المرار» هو حجر بن عمرو بن معاوية. . . أول ملوك كندة على نجد: وذلك بعد أن 
نزحت هذه القبيلة من مواطنها الأصلية بحضرموت وسكنت شمال اليمن. وكان ملوك كندة 
هؤلا ء يعملون تحت اهرة ملوك مير من ن التبابعة» وكانت عاصمتهم هي «قرية؛ التي تحدثنا 
عنها قبل. وتقع قريباً من مناز! ل قبائل مذحج وبجيلة وخثعم, المنطقة التي كانت فيها الكعبة 
اليراتية ومعايد أخرى. 

وما يهمنا هنا هو تلك والعلاقة» التي أزاد الأشعث بن قيس أن يقيمها كرابطة «تسيه 
بين كندة والنبي ر(ص) لقد قال له الأشعث: هنحن ينو آكل المرار وأنث ابن أكل المرارف: أي 
تريطنا واياك علاقة نسب ترجع إلى جدنا المفترك الحارث الكتدي الملقب بهذا اللقب. قرد 
عليه النبي ر(ص) مصححا هذه العلاثة من جهتين: فمن جهة أولى بين التبي (ص) طبيعة 
العلاقة التي كانت تربط عمه العباس بن عبد المطلب بربيعة بن الحارث الكندي. وهي 
علاقة تبارة وأسفارء وانهها كانا يتعززَان خلال أسفارهما بالاتاب إلى الملك الحارث آكل 
المرار. ومن جهة أخرى رد عليه البي (ص) بأن بني النضر بن كنانة» أي فريشء» الذين 
ينتمي إليهم لا يتبعون لنب أمهم بل يجملرن أسياء آبائهم . ومعلوم أن عددا ات 
النبي (ص) كن من اليمن. فأم جده عبد المطلب كانت من بتي النجار هي وأمها وجدتهاء 
كا أن إحدى جدات هاشم جده الأعلى. كانت من خزيمةء وكانت جدة قصي وجمع 
قريش» هن بجيلة: وكانت أم كلاب بن مرة» أحد أجداد النبى هي دعد بنت سرير بن 
تعلبة بن الحارث الكندي”2, ويذلك يكون معنى قول النبي ذاك: إن نبا يقى لي قريش 
بالرغم من أن آمهاتنا من اليمن. 


(هغ) المرار؛ شجر مر كتتاية عن اقتحام المساعب . 
(45) ابن هشام. اليرة البوية. ج 3 ص 582 -1مة 
(40) نفس المرجعء ج 7 صن امهء هامشن المحفق نقلا عن السهيل. 


55 


وإضافة إلى هذه العلاقة المزدوجة علاقة النسب من جهة الأم وعلاقة التجارة؛ كانث 
هناك علاقة جديدة ثالثة هي علاقة المصاهرة. ومعلوم أنه كان لما شأن كبير في السياسة عند 
العرب في الجاهلية والإسلام. فقد توج التبي (ص) أسياء بنت النعيان بن الأسود بن 
الحارث بن شراحيل بن انون بن حجر بن معاوية الكندي آكل المرار. #ركاتت من أجل ناته 
وأشيهن. فلما جعل ينزوج الخرائب [تمارج قريش] قالت عائشة: قد وضع يديه قي الغرائب ويوشكن أن 
يصرفن وجهه عتامع ووكان خخطبها إمن) حين وقدت عليه كندة. قلما رآها نساؤء حسدها تفلن لها: إن أردت 
أن تمظي عنده. فتعوذي يالله منه إذ! دحل علبك»ء «قفعلت ذلك قصرف وجهه عنها وقال: أمن عائة اهف 
الحقي باعلك. وخرج والغضب يرى في وجهه. فقال له الأشعث بن قبس : ولا يسؤك الله يا رسول الله. إلا 
أزوجك من ليت بدونها في الجيال والحسب؟» قال: دمن هي !+ قال: وأختي قيلة, فقال: دقد نزوجتهاء 
فانصرف الأشعث إلى حضرموت ‏ حيث كانت تقيم ‏ قجهرها وحملهاء حنى إذا فصل من اليمن يلغه وفاة 
البي (ص) فردهاء*2. ليس هذا وحسيء بل لقد خخطب الأشحث بن قن نفه أنحث أبي 
بكرء الرجل الثاني بعد النبيى (ص) في دولة الدعوة المحمدية. ومثل هذه المصاهرة لا يمكن 
أن تكون خالية من خلفية سياسية . 

كان الأشعث بن قين من أحفاد ملولك كندةء وِلم يكن قد مضي على سقوط ملكتهم» 
التي امندت إلى الحجاز ونجد والعراق» سوى نحو قرن من الزمن عندما قامت الدعوة 
المحمدية, وكان اليمنيون عموماً ينتظرون ظهور «القحطاني» الذي يعيد إليهم ملكهم بعد 
أن تغلب عليهم الفرس واحتلوا بلادهم وصار الأمر بعد رحيل الفرس إلى «الأبتاء» الدذين 
كانوا أول من بادر فاعتتق الإملام في اليمن» كما ذكرنا في فصل سابق. فهل كان 
الأشعث بن قبسء» زعيم قبيلة كندة هذه. يطمح هو وأهل اليمن عموماً إلى احتواء دولة 
الدعوة المحمدية واسترجاع ملكهم باسمها ومن خلالهاء بعد أن فشلت حركة الأسود العسي 
وما تلاها من دردة» ثانية تزعم الأشعث بن قيس نفسه بعض قصائلها؟ 


مجرد سؤال! مجرد افتراض! ولكن سلوك «اليهانية» وتزعمهم للثورة على عثيان ومواقف 
بعضهمء وفي مققدمتهم الأشعث بن قيس: خلال الحسرب بين علي ومعاوية: الضافة إلي 
منافستهم «التاريخية» لقريش. . . كل ذلك يبرر طرح هذا الؤال. على الأقل بوصفه سؤال 
متبجياً ينيهنا إلى طبيعة العلاقة التي كانت قائمة بين اليانية/ السبثية وبين علي بن أبي طالب 


على أن العلاقة بين عل واليمن لم تكن عن هذا الطريق وحده. طريق الأشعث بن 
قيس وبثي أكل المرارء بل لقد كانت هناك طرق أخرى سابقة ومتعددة. متبا علاقة النؤولة» 
إذ كان عدد من رجال بني هاشم قد تزوجوا من قبائل يمنية كا أشرنا قبل. وكانث هناكء 
قبل الإسلامء أحلاف بينهم وبين اليمنيين» منها حلف الفضول والحلف الذي ترتب عن 
نجدة بتي النجار من أهل يثرب اليمنيين لابن اخختهم عبد اللطلب بن هاشم في تزاعه مع 


(44) أبو جعقر محمد بن حبيب؛ كتاب المحير زبيروت: منشورات دار الآفاق الجديدة: [د.ات.])0 
ص 345-944 
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عمه, وأخيراً وليس آخبراً انضيام قبيلة خمزاعة اليمنية إلى جانب النبي (ص) ضد بتي بكر 
وحليفتهم قريش بموجب عقد صلح الحديبية . 

هناك حادث آخر له معناه ومغزاه فيها نحن بصدده: تذكر المصادر التاريخية أن الني 
(ص) كان قد بعث في السسة العاشرة للهجرة خالد بن الوليد إلى أهل اليمن بدعوهم إلى 
الإسلام «قاقام عليه سنة أثهر لا يجسبونه إلى شيء. فبعث البي (صص) علي بن أي طالب وأمره أن يققل خالد 
ومن ممه» قلما انتهى علي إلى أواثشل اليمن «بلغ القوم الخر قجمعوا له»ء ثم تقدم ققرأ عليهم 
كتاب رسول الله (ص) دفاملمت عمدان كلها قي يوم واحد وكتب يذلك إل رسول الله (من). فلا قبرا 
كتايه خر ساجدأً ثم جلى ققال السلام على همدان السلام على همدان. ثم تتابع أعل اليمن على الإسلام 1908 . 
ولا بد من التساؤل: لاذا رفض أهل اليمن الاستجاية خالد بن الوليد مع أنه أقام بينهم ستة 
أشهر في حين استجابوا بسرعة لعلي بن أبي طالب؟ 

الممادر التاريخية لا تمرح هذا السؤال. غير أننا نستطيع أن تبين يعض عناصر 
الحواب عنه داخل معطيات والقبيلة»: فخالد بن الوليد من بني مخزوم التي كانت تتزعم هي 
وبنو أمية قريشاً في الماهلية. أما علي بن أبي طالب فهو من بتي هاشم وتريطهم باليمن علاقة 
الخؤولة كا بينا قبلء بل هم حلفاؤهم وشركازهم في التجارة. . . الخ. هذا فضلاً عن 
قرابته للنبي . وإذن فرفض أهل اليمن الاستجابة لخالد بن الوليد معناه رفض التبعية 
لقريش. والاستجابة لعلي معناء الإنضيام إلى بتي هاشم ضد قريش. وقد بقي أهل اليمن مع 
الهاشميينء سواء في اليمن ذآتبها أو في الكوفة التي سكتتها كثير من القبائل الِمنة بعد قح 
العراق. 

وقد يكفي عنا أن نضيف واقعتين نختم ببهما هذا العرض حول علاقة عل باليمن. 
الواقعة الآولى عي انتقال علي بعاصمته إلى الكوفة وتركه المديئة مع أهميتها التاريخية والدينية » 
وعندما اعترض عليه أشراف الأنصار وحاولوا اقناعه بالبقاء في المدينة قائلين: ويا أمير المؤنين 
إن الذي يفوتك من الصلاة قي مسجد رسول الله (ص) والسعي بين قبره ومثبره أعظم ثما ترجو من العراق إن 
كنت إنها تسير لحرب الشام فقد أقام فينا عمر وكقاه سعد زحف القادسية وأبو موسي زحف الأهواز وليس من 
هؤلاء رجل إلا ومثله معك» والرجال اشباه والأيام دول» فرد اعلبيم قائلا: «إن الاموال والرجال. 
بالعراق. . ,»2 *) حيث أنصاره وهم من اليمن في معظمهم. آما الواقعة الثانية فتعلق بخروج 
الحسين ابته من مكة إلى الكوفة بعد بيعة يزيد بن معاوية. لقد نصحه عبد الله بن عباس 
قائلا : وإن أبيت إلا محارية هذا الجبار [- يزيد] وكرهت المقام ني مكة قأشخص إلى اليمن قإتها في عزلة ولك 
فبها أنصار واععوات. فاقم با وبث دعاتك3. 


(14) الطبريء تاريخ الأمم والملوك. ج 7. ص 1479. وفي حديث آآحر قال التي (ص) عند قدوم 
وقد اليمن عام الوفود: دأناكم اهل اليمن هم أرق أفئدة وألين قلوبأء الإيمان يمان والحكمة يمانية). رواه 
البخاري وغيره. انظر: ابن كتبر» البداية والنباية. ج 2ء ص 517 

(50) أبو حتيقة أحمد بن داود الدينوري؛ الأغبار الطوال (القاهرة: وزارة الثقاقة والارشاد القومي؛ 
لل سس ,١48‏ 

(21) السعودي» مروج الذهب ومعلدن الموهر ج "اص 514 


لتنا 


هذه العلاقة المتعددة الأبعاد التي كانت تربط عل بن أبي طالب بأهل اليمن على 
مستوى «القبيلة» و «الغنيمة» معاً (الخؤولة والمصاهرة. . . والتجارة) ستجد التعبير عنها على 
مستوى «العقيدة؛ في ظاهرة «الغلوه في شخصه أثناء حياته وبعد مائه. «الغلر» الذي يجمع 
المؤرخون على أن مصدره الأول كان ابن مبأو, هذا الشخص الذي سيكون علينا الآن أن 
نحاول محديد نصيب الحقيقة ونصيب الخيال فيها ينسب إليه , 

«ابن سيو شخصية حيرت الباحثين» فشك. يعضهم في وجوده واعتيروه شخصية 
أسطورية: بينها اعتيره آخحرون شخصية حقيقية واسندوا إليه نفس الدور الذي أسنده إليه 
بعض القنماء. وهئاك من الباحثين من قال إن وعبد الله بن سبأء هذاء الملقب أيضا ب دابن 
السوداء». لم يكن سوى عيار بن ياسر الصحابي الشهير. وأن الأمربين هم الذين أطلقوا عليه 
ذلك الاسم الغامض إخفاء لشخصيته الحقيقية ذات المصداقية الدينية المعروقة. كا فعلوا 
بالتسبة لعلي بن أبي طالب الذي كانوا يلعنونه في المساجد يام «أبي تراب»”” ويأبي باحث 
آخر إلا أن يجتهد ني إبراز دور السبئية» اتباع «ابن سبأء في حركة المشوارج معتمداً على ما 
ورد في بعض المصادر من أن الإسم الحقيقي ل «ابن سبأ» هو عبد الله بن وهب الراسبي 
الممداتي: وهو نفس الإسم الذي يحمله زعيم الخوارج المعروف””. ونحن نعتقد أن الذي 
أدى بالباحثين إلى هذه الاختلافات والافتراضات هو ا على نوع واحد من التصوص . 
القول معلا بآن «ابن سبأه هو عيار بن ياسر فرضية لا تستقيم البتة إلا إذا اقنتصر الباحث على 
ما تذكره المصادر عن دور هذا الرجل في التحريض على عثيان. أما إذا تعدى ذلك إلى 
النصوص التي تتحدث عنه بعد وقعة صفين التي مات فيها غمار بن ياسر فإن فرضيته تلك 
ستسقط نهائياً لأن دابن مبأء قد بقي شخصية حية ترزق» في هذه التصوص» بعد وقعة 
صفين بل وبعد اغتيال علي بن أبي طالب. 


والواقع أنه يجب التمييز بين توعين من النصوص حول هذا الرجل. هناك من جهة ما 
يروبه سيف بن عمرء والذي يثقل عنه الطبري وغيره؛ عن دور ابن سبأء في التحريض عل 
عثان. ولا يتحدث عنه بشيء بعد مقتل عنهان. وهشالك من جهة أخرى نصوص عديدة 
عتثابية المضمونء تتحدث عن وآين سنأ فقط يمد متسل عليا . ولنضع القارىء معنا في 
قلب المسالة نورد هذين النوعين من التصوص بشيء من الاختصار فييا يلي 

لنبدأ ب وابن سبأه كما تتحدث عنه رواية سيف بن عمرء وسترتب هذه التصوص 
حب التسلسل التاريخي للأحداث, 

أ- وكا عبد الله بن سب بهودياً من أهل صتعاء. آمه سوداء. قأسلم زمن عشيان ثم تنقل في بلدان 
المسلمين يماول ضلالتهم. فبدأ بالحجاز ثم البصرة ثم الكوقة تم الشامه3©, 


(؟) علي حسين الوردي. وعاظ السلاطين (يقداد: دار الكعارف» 1455), ومصطفى كامل الشبيني؛ 
الصلة بين التصسوف. والتشميع (القاعرة: دار المعارفء 19514), 

(05) تايف معروف؛ الفوارج في العصر الأموي (بيروت: دار الطليعة. لال181) 

(28) الطبري. تاريخ الأمم والملوك, ج ؟. ص 89. 


لدنفا 


ب كان في البصرة رجل اسمه حكيم بن جبلة من بني عبد القيس وكان «لماً إذا تقل 
الجيوش نس عنهم [انسحب] فسعى في أرض قارش [فسادا]» فخير على أعل النمة. . . فشكا أهل الدمة 
وأهل القبلة إلى عثيان فكتب إلى عامله عبد الله بن عامر: آن آحبه ومن كان مثله فلا يمرجن من البصرة. . . 
فحيه فكان لا يستطيع أن يخرج منها فليا قدم اين السوداء [- عبد الله بن سبأ] نزل عليه واجتمع إليه تفر. 
فطرح هم إبن السوداء ولم يصرح [- علعن في الوضع درن التصريح باسم عشيمان] فقبلوا منه واستعظسوهء 
وأرسل إلبه ابن عامر فاله: ما أنت؟ قأخبره آنه رجل من أهل الكتاب رغب في الإسلام ورغب في جواره. 
ققال له: ما ييلختي ذلكء أخرج عني. فخرج حتى أق الكوقة فأخرج منهاة ”© 


ج- ولا تذكر الرولية شيثا عن مفامه في الكوفة بل تنتقل مباشرة إلى الحاديث عنه في 
الشام فتقول : هلا ورد ابن السوداء الشام لقي أبا ذر [الغفاري] فقال: يا أيا ذرء آلا تعجب إلى معاوية 
يقول: امال مال الله . إلا أن كل شيى» هه. كأنه يريد آن يمتجمه دون السلمين ويمحو امم المسلمين [وكان 
معلوية آنذاك عاملا لمثيان عل الشام]ء فأتاه أبو فر وقال: ما يدعوك إلى أن نمي مال المسلسين مال الله؟ 
كال: يرحمك الله يا أبا خرء أكسنا عباد لله والخال ماله والخلق خخلقه والآمر آمره. قال: فلا نقله. قال: فإني لا 
أفول إنه ليس مال الله ولكني سأقول: مال المسلمين». وتضيف الرواية أن ابن السوداء جاء إلى أبي 
الدرداء فقال له هذا الأخير: «من أنت؟ أظنك والله موديأه» ثم أت عبادة بن الصامت فتعلق به 
فأتى به معاوية فقال: «هذا والله الذي بعث علبك أباغره. وتضيف الرواية: ووقام أبوفر بالشام 
يقول: يا معشر الأغنياء» واسوا الفقراه: بشر الذين يكنزون الذهب والغضة ولا ينققونها في سبيل الله يمكاو من 
انار تكوى بها جباههم وجتوهم وظهورهم . فيا زَال حتي ولع الفقراء بمثل ذلك وأوجبره على الأغنياء وحتي شكا 
الاغنياء ما يلقوت من التامن:3©, 


د ولا ول بقدر على ما يريد عند أحد من أهل الشامء فأتمرجوه حتى الى مصر قاعتمر فيها [- 
استوطتها] فقال لهم: لعجب عن يزعم أن عيسى يرجعء ويكذب بأن محمد برجع وقد قال لله عز وجل: إن 
الذي فرض عليك القرآن ثرادك إلى معاد» زالقصص 25). فسحمد أحن بالرجوع من عينى. تمال: قغيل 
ذلك عته ووضع هم الرجعة فتكلموا قيهاء ثم قال لهم بعد ذلك: إنه كان الف تبي ولكل نبي ومي. وكان 
على وصبي عحمد. ثم قال: محمد تمانم الأنبياء وعلي خاتم الأوصياء. ثم قال يعد ذلك: من أظلم من لم يز 
وعية رسول الله (ص) ووثب عل علي ومني رسول الله (ص) وتناول أمر الامة. ثم قال فم بعد ذلك: إن 
عنيان أخعذها يغير حتى وهذدا رصي رسول الله. فاتبضوا في هذا الأمر قسركوء وايدأوا بالعلعن على أمرائكم 
واظهروا الآمر بامعروف والتيي عن المكر تستميلوا الناس. وادصوهم إلى هذا الأمر. فبعث دعاته وكاتب من 
كان استغسد في الأمصار وكاتبوه: ودعوا في السر إلى ما عليه رأهم. . . وجعلوا يكتبون إلى الأمصار بكتب 
يضعوتها في عيوب ولاتهم ويكاتبهم أخواءهم بمثل ذلك. . . حتى نتارلوا المديتة وأوسعوا الأرض اذامة رهم 
يريدوت غير ما يظهرونو25, 


تلك هي الرواية التي ينقلها الطبري عن سيف بن عمر التميمي المتوقى عمنة 18اه 
حول ابن سيأ» المحرض على الثورة د عثيان”» وهي رواية تتخللها تغرات تطعن قيها. 


(دة) نفس امرجم ج 0 صن 5174 
(01) تقس المرجعء ج لاء من 918. 
(09) تفن المرجمء اج 7ع صن 37137 
(04) يورد الذهبي نفس الرواية بعبارات أخرى وتفاصيل إضافية. انظر: شمن الدين محمد بن 


رلتنا 


من ذلك هذا الإخراج المسرحي : يودي يسلم في السنة السابعة لخلافة عثيان ثم يتجند فين 
السنة نفها للمتحريض عل عثيان ويقوم بحملة في اليصرة والكوقة والشلم ومصر! ومنها أيضاً 
ما تدعيه الرواية من تحريضه لآبي خر وكآن أبا ذر في حاجة إلى هذا والمسلم الجديد» كي 
يحرضه على الأغنياء! وسنرى بعد قليل رواية تنسب التحريقى إلى شخص آخر من قدعاء 
المسلمين ومن ذلك أيضاً ما تدعيه هذه الرواية من أن عبادة ب بن الصامت قال لمعاوبة هذا هو 
الذي حرض عليك أبا ذر مع أن المعروف هو أن عيادة نفسه كان يعارض 0 
اكتب معاوية إلى عثيان : إن عبادة أقسد علي الشام وأهله. فإما أن تكفد وإما أن أخلٍ بينه وبين الشام. فكتب 
إليه أن رسل عيادة حقى ترد إلينا»**. ومعروف أن معاوية قد نفى أبا فر هو الأخر إل الديية بعد 
أن استشار عثيان. فكيف يعقل أن يقف معاوية هذا الموقف من صحاييين كبيرين ويتغافضى 
عن دابن سباء ويتركه يرحل إلى مصر. ثم يان ماحبا إلى مصر ويصبح «الزعيم؛ الذي 
يحرض ويوجه ويبث الدعاة ويرسل الكتب إلى الأمصار ثم يأقي إلى المديئة مع الثوار» ليختفي 
ائيا ولا تعود روايات سيف بن عمر إلى ذكره! 

ومع أننا لا نستطيع أن نقول عن هذه الشخصية إنها شخصية «خرافية أمسطوريةه كما 
يقول «البعض» ‏ هكذا بجرة قلم ‏ فإن عنصر الأسطورة حاضر في هذه الرواية بدون شك 
ويتمثل بصفة خاصة فيا تضفيه على دابن سسبأه من صفات «البطولة», لا لتمجيده كبا يمجد 
البطل في الأساطير بل لتحميله مسؤولية «الفسنة. إن الفتنة التي قامت زمن عثمان وانتهت 
بقتله قتلة بشعة تنطوي على «مشاهد» لا يمكن أن يقبلها أو يتبناها الضمير الإسلامي , لا 
يمكن أن يحمل مسؤوليتها لاحد من الصحابة:؛ لا لعل ولا للزيير ولا لطلحة ولا لعيار بن 
ياسر ولا حتى لمحمد بن أبي بكر ومحمد بن حذيفة اللذين تقدعها الروايات في صورة 
المناضلين «الخركيين» أثناء الفتنة. إن الضمير الاسلامي لا يقيل ذلك ولا يستسيغهء وإلا 
فياذا سيبقى من «أثره ومن «سيرة السلف انصالح». هناك إذن ما يبرر القول إن الرواية قد 
خفقت الحمل على الضمير الإسلامي باختراعها هذه الشخصيةء شخصية «البهودي المتآمر» 
الذي جاء زمن عثمان ليقوم يما فشل «أسلافهه اليهود في القيام به زمن النبي (ص) في 
المديئة. 

ومع ذلك سيظل هذا الامتنماج تجرد استنتاج. بل مجرد افقتراض. ذلك لأنه إذا 
استحضرنا الدور الذي قام به في العصر نقفه كل من كعب الأحبار. وهو يبودي من اليمن 
كذلكء ووهب بن المنبه. وهو يمني أيضا من أصل فارمبي. في نشر «الاسرائيليات4 في أوساط 
الصحابة والعامة. وقد روى عنبها ابن عباس وأبو هريرة وغيرهماء إذا استحضرنا هذا الدور 
الذي قامت به هاتان الشخصيتان فإننا لن نستغرب أن تكون هناك شخصية ثالثة. من 
«مسلمة اليهوده اليمنيين. تقوم في ميدان الياسة بسوء نية. أو بحسن نية بمشل ما قام به 
- أحمد بن عثان الذهبي. ناريخ الاسلام ووقيات المشاهير والاعلام إبيروت: دار الكتاب العري» /1881) 
«عسر القلفاء الراشدين:» ص 174 , 


(4ه) تق المرجع. من 214 , 


ينا 


وهب بن متيه وكعب الأحبار في يجال التغسير والحديث وقصص الأنبياء. . . الخ تخصوصاً 
وتحن نعلم أن من جملة «اسرائيليات» السياسة: القول بالرجعة والوصية والمهدي. . . وإذا 
أضفنا إلى ذلك الحاجة إلى مثلى هذه الأفكار لتعبئة تخيال العامة من والغوضاء وأصحاب المياه 
والعيد والأعراب»: عؤلاء الذين سيطروا على المدينة حين الفتئة كبا رأيناء سهل علينا أن 
نقبل» مع بعض التحفظات, إمكانية وجود هذا الشخص وجوداً حقيقياً وقيامه بدور 
المح رض «الابديولوجي» لصنف معين من الناس: والعامة»؛ ولكن لا على أساس أنه 
«البطل» الآول والأخير كبا تريد الرواية أن توهمناء بل عل أساس أنه أحد وسائل الدعاية 
النى وظفها أيطال آخرون حقيقيون. 


هذا الرئي الذي غيل إليه تزكيه النصوص الآخرى التي تتحدث عن وابن سبأه زمن 
خلافة علي بن أبي طالب والقي توردها هنا حب التسلسل التاريخي لوفاة المؤلقين الذين 
ننقلها عنهم . ربا كان أقدم نص" يتحدث عن «ابن سبأه هو ذلك الذي ورد ني طبقات 
ابن سعد المتوقى سنة ٠75هء‏ فهر يذكر أنه قيل للحسن ين علي وإن أناسا من شيعة أبي الحسن 
يزعمون علباً يرجم قبل يوم الغيامة. فقال: كذيوا. ليس أونشك شيعتهء أولشك أعداؤء»9". ثم يأني بعد 
ذلك نص. في كليات» لابن حبيب المنوق سنة 6غ1هب يقول: «عيد الله ين سيا. صاحب 
السببةع” وذلك ضمن لائحة وأيئام الحبشيات:. دكان صاحينا يدعى من أجل هذا: دابن 
السوداءه ثم ياي الجاحظ المتوفى سنة 784ه لينقل إليناء قي إطار ما جمعه من الأخبار حول 
والعصاء الرواية التالية عن «حباب بن موسى عن مجالد عن الشعبي عن زحر بن قيس. قال: قدمت 
المدائن بعدما ضرب على بن أبي طالب رحمه الله قلفيني ابن السوداه وهو ابن حرب ققال في: ما الخير؟ فلت 
رب أمير المؤمنين ذ الرجل من أيسر هتها وبعيش من أشد متها. قال لو جتموني بدماغه في مائة 
صرة لعلمنا آنه لا يموت حتى يذودكم بعصاءةو7. أما دابن جرب الذي يجعله هذا النص هر وابن 
سبأ» بعينه فيجعله نص آخر صديقاً له ومن جماعته؛ كيا سترى, وهذا أقرب إلى الصحة لآن 
ابن حرب هذا [- ابن حرب بن عمرو الكتدي] كان لا يزال حيأ في أواخمر القرن الأول 
وأوائل القرن الثاي. فلا بد أن يكون شاباً صغيرا يوم اغتيل علي. ويذكر البلائري المتوفى 
منة هلاه أن دابن سباء جاء علياً هو ويعض أصحابه ليسألوه عن أب بكيرء وكانوا قد 
بدأوا يطعئون فيه. فزجرهم ونهاهم عن ذلك. كبا يذكر أن علياً كتب كتاباً يشرح فيه ما 
صارت إليه الأمور بعد خذلان أهل العراق له وأمر أن يقرأ على الناسء وأن «ابن سياء» 
كانت لديه نسخة منه فحرفها"". ويتحدث الناقىء الأكبر المتوق سئة 8ه عن فرقة 


10 نشير إفى أن الطبري نوفي سنة ٠+ه‏ وكان قد ولد سنة 774 ه» أما ميف بن عمر الذي روف 
عنه الطيري بوامطة فقد توفي كيا ذكرنا سنة 18١‏ , 

(81) محمد بن ممدء الطبقات الكبرى. +ج (بيروت: دار مسار دار يروت ©4155 ج لاء 
ص 94 

(57؟) ابن حييب. كتاب المحيره من م١7‏ 

(+1) أبو عثيان عسرو ين بحر الجاحظء البيان والتييينء جا عس 47 

زفلة طه حين. الفنة الكبرى (الغاهرة: هار المعارف. 41974. ج 07 ص 83 
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«السبئية» فيقول : «فرقة زعموا أن علياً حي لم يمت وأنه لا يموت حتي يسرق العرب يعصاء وهؤلاء هم 
السيئية اصحفب ميد الله بن سيا ركان عبد الله بن سب وديا من أهل صتعاء أسلم عل يد علي وسكن 
المدائنه”©. ثم يذكر ما ذكره الحاحظ من قبل. 


وبعد هذايآي الأشعري القمي المنوق سنة ١‏ اه بأوسع نص عن أبن سبآ يقول فيه 
إن اسمه الحقيقي هو عبد الله بن وهب الرامبي الهمداني» وأنه أول من قال بالغلو وان 
آراءه انتشرت على يد كل من إبن حرب وابن أسود اللذين كانا من اصحابه, وأنه أظهر 
الطعن عل أبي بكر وعمر وعثيان والصحابة وتبر! مغهم وادعى أن علياً أمره بذلك «قاعذه عل 
فاله عن ذلك قاقر به. وأمر يقثله فصاح الناس إليه من كل ناحية: يا أمير المؤمتين أتقمل رجلا يدعر إلى 
حب أهل الببت وإلى ولايتك والبراءة من أعدائاك» فيره إلى اليمن 1 ثم يضيف قائلا : «وحكى جماعة 
عن أهل العلم أن عيد الله بن سبا كان وديا فاسلم ووالى علياً. وكان يغرك؛ وهو عل هرديته» في بوشع بن 
نون انه ومي مرسىء بهذه القالة. ققال في اسلامه بعد وفاة رسول الله (ص) في عمل بمثل ذلك ثم 
يضيف: «قمن هنا قال من مالف الشيعة أن اصل الرفض مأخوذ من البهسودية»99 , وعن القمي, أو 
عن مصدره ينقل معاصره النوبختي المتوقى ممنة ١٠"اهء‏ وكان شيعيا مثله؛ النص نفسه 
بعباراته تقريبا. ولا نجد في المصادر التي ألفت بعدهما في الفرق أو غيرها أي جديد يستحق 
الذكر”»”©, 


وإذا نحن عدا الآن وألقينا نظرة إلى هذه النصوص فإننا ستجد أنفسنا أمام واحد 
يفرض نفسه هو نص القمي . لآن الباقي مجرد شذرات, وهي تشهد له بالصحة. وإذا كنا 
نستيعد أن يكون «ابن سبأه قد أسلم على يد علي بن أبي طالب كا ذكر ذلك الناشيء الأكب 
إذ كيف يمكن ذلك والنص نفه يقول إن «ابن سبأه قام زمن علي يطعن في أن بكر وعمر 
ويقول بالرجعة والوصية؟ فإننا نرجح ما ذكره القمي والتوبختي من أن ابن مب والى علياً لم 
أخذ يقول فيه بعد وفاة النبي بمثل ما كان يقول به في يوشع قبل إسلامه» ومعتى هذا أن ابن 
سبا لا بد أن يكون قد أسلم في وقت مبكر. زمن عثيان أو قبله. وهذا تكون رواية سيف 
التي أوردها الطبري ذات نصيب من الصحة. بمعنى أنه كان موجودا زمن الفتنة وساهم في 
تحريض العامة ضد عثان بنشمره فكرة «الوصي». 

أما عن الإسم الحقيقي ل دابن سبا» فنحن نستبعد أن يكون هو: «عيد الله بن وهب 
الراسبي الهمداني» كيا ذكر القمي . لأنه لو كان كتلك لاشتهر بد إذ عا المبائع من ذلك؟ 
نحن غيل إذن إلى الافتراقص التالي: وهو أن يكون ابن سبأء اليهودي اليمني. قد تسمى يعد 


(14) عبد الله ين محمد الناثيء الأكين, مالل الاملمة (بيروت: المعهد الالمئيء 191/1). ص 2377 

(57) سعد بن عبد الله بن خلف اتقمي الأشمريء المقالات والقفرق (طيفة طهران. 1938): 
صن 5١‏ 

(17) يشير هنا إلى أن بعص المصادر السنية تذكر أن ابن سيأ وأمصحابه غائوا ف علي فقالوا له: «أنت 
بالإلىء فاحرق علي جماعة متهم بيتها نقى ابن سيأ إلى المدائن: انظر: عبد القامر بن طاهر اللغدادي. الفرق 
بين الفرق (بيروت : دار الآفاق الجدينة. */148), صن 517 وما بعلها, 


للرفا 


إسلامه ب وعبد الله ولقب ب داين سبأو. لكون اسمه الحقيقي كان اسيأ نهودياً. وهناك مثال 
ذو دلالة في هذا الصدد هو مثال «أبو هريرة»» فقد اشتهر بهذا الإمم حتى لا بكاد يعرف له 
اسم آخخر مع أنه من أكبر رواة الحديث. ومع أن المحدثين من أكثر الئاس تدقيقا في الأسماء 
فإنهم لم يتفقوا على الاسم الحقيقي لأبي هريرة» فقد قيل إن اسمه هو عبد الرحمان بن صخرء 
وقيل كان اسمه في الجاهلية عبد شمس» وقيل عبد نهم. وقيل عبد غنم وكان يكنى هو 
الآخر ب ابن السوداء؛ وقيل سياه النبي (ص): عبد الله, وقيل عبد الرحمان؛ وكاه بأبي 
هريرة*". أما أمه فكانت سوداء وقيل إن اسحها ميمونة؛ كيا ذكر أنها كانت يهودية. وآن لبا 
ذر خاطبه يوما في حالة غضب بقوله: يا ابن اليهوديةء اسكت. وهناك أمثلة كثيرة من هذا 
النوع : فكعب الاحبارء الذي اشتهر بهذا الاسم فقط ذكر أن اسمه الحقيقي كان: : كعب بن 
ماتع . أما أبو الدرداءء الصحابي الكبير فقد اختلف هو الآخر في اسمه اتعتلاقا كبيراً. فقيل 
اسمه عويمر بن عبد الله. وقيل ابن زيدء وقيل ابن تعلبةء وقيل أبن قيسٍ» ويقال عامر بن 
مالك*2. وإذن قعدم اشتهار وابن سبا» باسمه الحقيقي لا يجوز انخاذه دليلا على أنه شخصية 
أسطورية . 

وهكذا تخلص إلى التيجة التالية وهي أن عبد الله ين سبأ شخصية حقيقية, وهر 
يهودي من اليمن أسلم زمن عثهان أو قبلهء ونشر فكرة «الوصي». . . الخ. ثم صار يحوم 
حول علي بن أبي طالب بعد أن تولى الخلافة . ولكن عندما بدأ يغالي في حقه نفاه إلى 
المدائن. وعندما اغتيل علي نشر فكرة الرجعة والوصيةء فكان بذلك الأصل الأول ل والغلرر 
ف حق علي . وستقوم على أفكاره هذه جملة آراء و وعقائد» في الإمام والإمامة اكتست طابماً 
ميثونوجياً. سنفصل القول فيها لاحقاً. 

على أن ابن سبأ لم يكن الشخصية الرحيدة التي عبات التاس مع علي وتعصبت له بل 
كانت هتاك شخصيات أخرى أكير وزثاً وأكثر أصانة وأعظم تثيرا. شخمياث قادت 
المعارضة د عثيان ياسم الإسلام الحقيقي الذي ترسخ في وجدانهم ووعيهم ومخيافم منذ 
المرحلة المكية من الدعوة يوم كانوا يشكلون الجباعة الاسلامية الأولى. أو «مسلمي العقيدة» 
أولئك الذين تحملوا صنوف الاضطهاد والعذاب على يد قريش التي أصبحت «الآنه» زمن 
عثيان» تستاثر بالسلطة و «الغنيمة بقوة «القيلة» إنهم عبار بن ياسر وأمثاله من «للستضعحفين» 
الذين ستتقل إلى الحديث عنهم في الققرة التالبة ‏ 


تذكر الروايات أن عبار بن ياسر كان ينشد في محمعة المعركة بصفين, وكان قائدأ لفرقة 
من فرق جيش علي . قائلا: «نحن فريناكم على ننزيلهء فاليوم نضريكم على تأويله . .: وقد فقتل في 


(14) ابن كنيرء البداية والتهاية. ج ممء ص 1١9‏ 
(19) الذهبي. تاريخ الاسلام ووفيات المشاهير والاعلام' ص 598 


يفا 


المعركة وعمره ثلاث وتسعون سنة””. والحق أننا لو رجعتا بذاكرتنا إلى الوراء قليلاً لوجدنا 
أن المعارضة آلتي قامت ضد عشيان في السنين الأخيرة من حياته والتي قطورت إلى حرب. 
الجمل» وحرب وصفين انما هي امتداد لذلك النوع من الوعي الديني الذي تكون زمن 
الدعوة في المرحلة المكية وتبلور بصورة خاصة في صفوف «المستضعفين» الذين لم تكن هم 
قبائل تحميهم؛ قتعرضوا لاشد أنواع العذاب؛ على يدالملا من قريشء فيا ضعفوا وما 
استكانوا بل رضوا وقبلوا أن يتحملوا ها تحملوا قي سبيل «العقيدةة. ويعد الفجرة حافظواء 
أو حافظت لمم الظروف الاجتياعية؛ على وضعية «المستضعفين» فكان منهم وأهل الصفةع 
الذين كانوا يبيتون في فناء المسجد البوي بالمدينة ويعيشون جما ينفقه عليهم التي (ص) 
وهدهم يه بعض الصحابة هؤلاء كاتوا من واصحاب. السوابق» في الإسلام» ومنهم من 
«دشهد الشاهد كلهاء فقاتلوا قريثاً التي حاربت الدعرة اللحمدية و «التنزيل» المحمدي (- 
القرآن) إلى أن تغير ميزان القوى وقتح النبي مكة وعفا عن قريش فدخل أهلها الإسلام 
مغلوبينء كأسرى وطلقاء». 

ولكن لم تمض إلا عشرون سنة حتى «فاضت الدنيا» بتراكم الثروات والعطاءات في 
أيدي فتة قليلة من رجال فريش نخاصة, أولئك والطلقاء» وبني عمومتهم. فحصل اتقلاب 
في السلوك والمظاهر. في العمران والمسكن والملبس والماكل. . . وفي القيم كذلك. وزاد في 
الطين بلة. كيا يقولون؛ لين عنهان وايثاره ذوي قرباء من الآمويين وعزله لكبار الصحابة من 
ولاية الأمصار والأقاليم وتعيينه مرجال واحداث؛ من بني أمية مكائهم. وكثير من هؤلاء لم 
تكن هم سابقة في الإسلام ولا كانوا قد تمثلوا ذلك «النموذج الاسلامي؛ الذي ترسخ في 
وعي ولا وعي المسلمين الأوائل الذين عاشوا «تجربة» التنزيل في مكة: تجربة أحرال الأقوام 
الماضية وما جرى فيها من صراع بين المستكبرين واللتضعفين» وأحوال القبر والصراط 
و«مشاهد القيامة»» الشيء الذي سبق أن فصلنا القول فيه تفصيلا””.. . هؤلاء أصبحوا 
يمثلون دالصمير الدينيه وسط ذلك الوضصع الدنيوي» اللمعن في «الدنياة وثرواتها وترفها 
وتعيمهاء على حساب الدين وقيمه ومثله. على حساب والآخرةة. فرفموا عقيرتهم 
بالاحتجاجء لا تلومهم في الله لومة لاثم 

ويبدو أن هذا النوع من الاحتجاج قد بدأ بالشام يوم كان معاوية والياً عليها لعشيات. 
تذكر المصادر أن عبادة بن الصيامت الأنصاري واحد التقياء ليلة العقبة, شهد بدرأ وول قضاء 
قلسطين ومكن الشاوو كان يقوم بحملة ضد أنواع من البيبرع كان يلاببها الربا ويذكر 
للناس حديئاً نبوياً يقول: «الذهب بالذعب مثلا بمثل سواء يسواء وذناً بوزن يدأ يبدء غيا زاد فهر ربا. 
والحتطة بالحنطة قفيزاً بقفيز يدا بيد فيا زاد فهو ريا ..» مستنكراً ذلك بيع الذهب بأكثر من وزنه» 
قاستدعاه معاوية وسأله عن هذا الحذيث» فأكد له أنه سمعه من النبي «فقال معاوية اسكت عن 


(*/) للسعودي. مروج الذهب ومعادن الوه ج 7 ص 541 
(1/) انظر الفسل الثالث. النقرة 5. 
(؟/) الذهيي ٠‏ نفس المرجع ص 4115 . 


يفنا 


هذا الحديث لا تذكره. فقال له: بل وان رغم أنف معاوية ثم قامء فقال معلوية: بدهاته اليامني للاكر: ما 
نجد شيئاً أبلخ فييا ببني وبين أصحاب عحمد من الصفح عهمة””. غير أن عيأدة لم يتوقف يل واصل 
حملته وأخذ يطوف على السلع قرأي ذات مرة ابلا تحمل الخمر لبعض النصارى «طلنعذ شفرة من 
السوق ظام إليها فلم يذر فيها راوية إلا بقرهاء ثم أخذ بشي في السوق ويفسد على أهل الذمة 
عتاجرهم ليعود في المساء إلى المسجد لينتقد بني أمية ويشهر بعيوب المكام "0 قضاق معاوية 
به ذرعاً فكتب إلى عتيان : #إن عيادة فد افد عل الشام وأهلهء فإما أن يكف وزما آن أل بينه وبين 
الشام, فكتب إنيه أن رحل هبادة حتى ترده إليناء فسيره إلى الدينةة. فدخمل على عثيان فلم تقجأه إلا 
وهو معه تي الدارء فالتقت إليه فقال ديا علدة ما لا ولك؟ ققام عبادذ بين ظهري الئاس فقال: سمعت 
رسول الله (ص) يقول سيل آموركم بعدي رجال يعرفوتكم ما تنكرون. وينكرون عليكم ما تعرفون» فلا طامة 
من عصى ولا تضلوا بربكم "9 


واشتهر أبو ذر الخماري في هذ! المجال فقد كان هو الآخخر بالشام وينكر على معاويية أثياء 
يفملهاء . من جملة ذلك أن معاوية بنى داره «المخضراء» فذهب إليه أبو ذر وقال له: ويا معلرية 
إن كانت هنه الدار من مال اله فهى اقيانة وإن كانت من مالك فهذا الإسراف. . . وكان أبو ثر يقول: والله 
لقد حدثت أعيال ما أعرقهاء وال ما هي في كتاب الله ولا سنة تبيهء والله إني لأرى عقا يطفا وباطلا يميا 
وصادقاً يكذب. . . فقال حبيب بن مسلمة لمماوية إن أيا فر يقسد عليك الشام”" فتدارك أهله إن كانت لكم 
به حاجة . فكتب معارية إلى عثيان فيهء فكتب عشان إلى معاوية : أما بعد غاحمل جندياً [وهذا اسم ابي شر إل 
عل أغلظ مركب رأوعرهء قوجه معاوية من سار به اليل والتبار. فلما قدم أبو ذر المدينة جمل يقول [لعثيان]: 
تتعمل الصبيان. ومحسي الحمى , وتقرب الطلقلده فنقأه عثيان إلى الريذة. خارج المديئة. فلم يزل 
جها علق مانا" 


ول يكن احتجاج قدماء «المستضمقين» من الصحابة الحشلدين في والعقدة» مقصوراً 
على انشام وحدهاء بل لقد عم الأمصار كلهاء وكان حظ المدينة. مقر الخليقة عثيان, أكير, 
وقد أخذ يتمو ويتع ليندمج في حركة المعارضة التي كانت قد أخذت تتبلرر حول عل بن أي 
طالب منذ رمن «الشورى» بل منذ سقيفة بي ساعدة. وكان عبار بن ياسر من أبرز قدعاء 
«المستضعفين» الذين كان هم دور كبير في حركة الاحتجاج ضد عثبان في المدبنةء وفي مصر 
أيضا. والواقع أن معارضة هذه الجباعة لعثان ترجع إلى زمن والشورى». فقد سبق أن رأينا 
كلا من عيلر بن يامر والمقداد بن الأسود يجتجان بقوة على «انتخاب عثيان بدل عل بن أبن 
طالب (الفصل الرابع فقرة 4)- 


(7) ابو القاسم علي بن الحسن بن عساكر» عهذيب تاريخ دمشق الكبيرء هذبه ورتيه عبد القادر 
بثرانء ط ا لاج زبيروت: دار للسيرقء 0114 ج لاء سن 536. 

(4/) نفس المرجعء اج لام صن 534 . 

(7/6) النعبي . نفس المرجعء» ص 743 - 1785 

() لاحظ كيف أن هدم الرواية تتتاقى مع رواية سيف بن عممر حول ابن سبا. انظر القفرة السابقة . 

#0 أحمد بن يمى بن جابر البلاخري: أنساب الأشراف (القاصرة: جامعة الدول العربية» معهد 
المخطوطات العريةء .)١985‏ ج 2. من 97. 


إزذيفا 


وندو أن جماعة قدماء «المستضعفين» من الصحابة كانوا قد تحلقوا حرل عل بن أي 
طالب منذ زمن النبي (ص) واتهم كانوا يشكلون ما يمكن أن تطلق عليه «جماعة العقيدة» في 
الإسلامء أي أولئك الذين لم تكن أولادهم ولا أموالحم تشغلهم عن العبادةء فكانوا عل 
رأس «المؤمئين الصادقين». وهناك حديث يروى عن النبي ورد فيه: «أمرت يحب أربعة لآن اط 
بمبهم : علي وأي ذر وسليان والقداده'"*. هذا فضلا عن أحاديث أخرى تروى في عؤلاء جتمعين 
أو فرادى ومن أشهرها حديث يقول فيه النبي لعبار: «نقنلك الفتة الياغيةه*© وآخخر يقول فيه 
عن أبي شر: «ما أقلث الخبراء ولا أظلت الخضراء أصدق لخجة من أي ذرع”©. ومهي) حاول الياحث أن 
يسقط من حسابه ما عسى أن تكون الأجيال اللاحقة قد أضقته على أبي ذر وعمار من أوصاف 
ونسبته إليهما من مواقف نبعل منهما رهرزين للتجرد وللصوت الذي ولا تأخنه في الله لومة 
لائم» فإنه سيجد نفسه في نهاية الأمر أمام شخصيتين كان هما دور لا يمكن التقليل من أهميته 
في التشهير بمظاهر الغنى والترف واستنكار «اتبديل؛ الذي أحدثه عشانء ولكن مع هذا 
الفارق. وهو أن أبا ذر كان مثالاً نلرجل الذي يأمر بالمعروف وينهي عن النكر بمقرده ودون 
أن تكون لديه أهداف سياسية معيئة» وكان نه أسلوبه الخناص في الاعتراض على أصحاب 
السلطة؛ ولكن دون أن يبلغ به الأمر إلى القيام بنوع ما من المعارضة السياسية. لقد كان 
يرى أن الطاعة واجبة للحكام وجوب «الأمر بالمعروف والتبي عن المتكرء وكان كثيراً ما 
يحدث بحديث يقول فيه: وإن رسول الله (ص) قال لي: اسمع واطع وإن كان عليك عيد حبثي 
عدع:”. ويقال انه عندما أمره عثيان بالخروج إلى الربذة منفياً خرج من عنده ميتسيا وقال 
«سامع مطيع ولو أمرني أن آتي عدنع5©. 

وبالمعكس من الطايع اللاسياسي الذي كان مير اعتراضات أب ذرءٍ كائت معارضة 
عمار بن ياسر معارضة سياسية «راديكالية». لقد كان رجلا حركياً صدامياً تنسب الروايات 
إليه دوراً رئيسياً في تحريك الثورة ضد عثمان. من ذلك ما تذكره مصادرنا التاريخية من «انه 
لجتمع أناس من أصحاب النبي (ص) فكتبوا كتاباً ذكروا فيه ما خخالف فيه عثران من سنة رسول الله وسنة 
صلحبيه. . . ثم تعاهد اتقوم ليدفعن الكتلب في يد عشيان. وكان تمن حضر الكتاب عيلر ين باسر والمقداد بن 
الأصود. وكاثوا عشرة. فليا حرجوا بالكتاب ليدفعوه إلى عثيان. والكتاب في بد عيار. جعلوا يتللون عن عبار 
حتى بقي وحدهء قمشى حنى جاء عثان فاستأذن عليه فأذن له في يوم شات فدل عليه وعنده عروان بن الحكم 
وأهله من بني أمية. قدقم إليه الكتاب فقراء فقال له: أنت-كتبت هذا الكتاب؟ قال: نعم. قال: ومن كان 
معك؟ قال: كان معي نفر تفرفوا قرفا مناك. قاك: من هم؟ فال : لا أخخبرك بهم . فال: فلم اجترات علي من 
بيتبم؟ فقال عروان: با أمير الؤمنين إن عذا العبد الأسود [- عبار] فد جرأ عليك الناسء وأنك إن قتلته كلت 
به من وراءه. قال عشيان: أضريوه. فضريوه وضربه عشان معهم حت قنقوا بطند. فقشي عليه فجروه حتى 


(/) الذهبي ٠‏ تاريخ الآسلام ووقيات المشاهير والاعلامء ص 308 119. 
(4) نفس المرجع ٠‏ ص //0231 واين كثيرء البداية واللهاية؛ ج لا ص 5959. 
(80) القهبي» تفس المرجعء ص 105 . 

(خ) الطبريء تاريخ الأممواللوك. اج 5 عن 11 

(81) الذهيي, تفن المرجع. من ,11١‏ 


نفف 


طرحوه على باب الدار. فأمرت به أم سلمة [زوج النبي (ص) وكانث من بتي عزوم وعمار حليف هذه القبيلة] 
فادحل منزلها وغضب فيه بتو المغيرة [الخزوميون] وكان: حليقهم. قليا خرج عثهان لصلاة الظلهر عرض له 
هشام بن الويد بن المغيرة غقال: أما والله لثن مات عير من خمريه هذا لأقتلن به رجلا عظياً من بتي أمية .© 
ولعل هذه الحباية التي كان يد يتمتع يسا عيارء كحليف لبي روم هي التي جعلته يتصرف 
بهذا الشكل الصدامي . أما رفاقه قاف ارون كالمقداد الأسود قلم تكن لهم مثل هذه الحماية إذ 
كائرا بدون وقيلة». 


وتشير المصادر بوضوح إلى دور عمار في التحريض على عثيان سواء في المدينة أو في مصر 
أو بالمشاركة في كتابة الرسائل إلى الأمصارء وكان هو ونحمد بن أبي بكر وحمد بن أي حذيفة 
بمثابة واللجتة العلياه المنسقة بين حركات الاحتجاج على عثيانء وكانرا على اتصال بكل من 
الثوار في «الأطراف» و «الرموز» في «المركز» : علي وطلحة والزبير. وعندما احتل الثوار المدينة 
وحاصروا عثيان طلب هذا الآخير من الصحابة أن يستعملوا نفوذهم لإقتاع الثوار بالرجوع 
إلى مدتهم مع وعد بتحقيق مطاليهم. قخرجوا وعلى رأسهم علي وامشع عبار وأرسل إليه 
عنهان سعد بن أبي وقاص يطلب مئه الإنضيام إلى الصحابة فأصر على الامتناع قائلا: دوالك 
لذ أردهم عنهواك, 


وبقي عبار في جنب عل بعد مقتل عثيان يواصل حملته على الأمويين, مشيدا بقتلة 
عثان. لقد وقف يرمأ في صفين يحخرض على القتال. فقال: «انبضوا معي عباد لله إلى قوم يزعمون 
أنهم يطلبون يدم ظالم. انما قتله الصالحون المنكرون للسدوان الآمرون بالإحسان. . . والله ما أظتهم يطالبون 
بدم ولكن القوم ذاقوا الانيا قاستحلوها واستمرؤوها. . . إن القوم 1 يككن لهم سابقة في الإسلام يستحقون بها 
الطذاعة والولاية. قخدعوا أتباعهم بآن قالوا: قتل إمامنا مظلوماً ليكوتوا بلك جبابرة ملوكأة“*. وعندما 
طلب معاوية التحكيم وظهر من علي أنه يقبلهء قام عهار فقال: ويا أمبر المؤمسينء أما والمه لقد 
أخرجها إليك معاوية بيضاء» من أفر بها هلك ومن أتكرها ملك ما لك يا با الحسن؟ شككتنا في ديتنا ورهدثنا 
عل أعقابنا بعد ماثة ألف قتلوا منا ومنهم . أفلا كان هذا قيل السيف؟ وقبل طلسة والزبير وعاتشة؟ . . . 96 


وقتل عبار في صفين وهو يشدو: «تحن ضريتاكم عل تنزيله فالبوم تضربكم عل تاويله»: كما 
ذكرنا في مستهل هذه الفقرة ‏ 

فعلاً كان عار يقاتل على «التأويل», تأويل القرآن. بل تأويل الدين كله. لقد كان 
يمدر هو ورفاقه عن يال ووعي تشكلً. كيا ذكرنا قبل. في المرحلة المكية من الدعرة 


(مم) أبر محمد عبد الله بن ملم الديدوري بن قنيبةء الأمامة واليامة؛ وهر الممروف ب تاريخ 
الخلفاءء نحقيق محمد طه الزيني. "اج في ١‏ (القاهرة: مكبة ممطفى الخلي رأولاد *043)ء ج 0 
ص 0# 

رؤى الطبري» تاريخ الأمم ولللوكء ج ؟. من /81 - 8ف 

(2ه) نقس المرجم. ج لاء صن 48؛ أبن أبي الحديدء شرح نيع البلاقة. ج ١اء‏ ص 26504 رابن 
الأثب الكامل في التاريخ. ح *. ص 188 

(2م) ابن قتيبةء الإمامة والياسة, ج 1. صن 7797 


نففا 


المحمدية» مرحلة ما قبل الدولة» المرحلة التي كانت خلالما قريش تسومهم سوء العذاب 
التي لم يكن أمامهم أثثاءها غير الاعتمام ب «العقيدة» وما تقدمه لحم من عبر وأمثال عن 
القرون الماضية وأوصاف ومشاهد عن يوم الحساب والقيامة. ومع أن عثيان قد عاش المرحلة 
المكية كيا عاشها عبار فإن موقعه كاحد درجال الدولة» الممرلين لاء زمن النبي وكاحد 
المستشارين الكبار زمن أبي بكر وعمر جعله يمارس توعاً آخر من «التأويل:. وإذا جاز لنا أن 
نستعمل العبارات الشائعة قي عصرنا أمكن القول إن عياراً كان يفكر ب «منطق الثورة» ‏ ثورة 
الإسلام على الأصنام والملأ من قريش وامترفين. .  .‏ بينها كان عثيان يفكر ب «متطق الدولة» 
هو ومعاوية ومن على شاكلتهماء وهو منطق يبد مرجعيته ومصداآقيته - على الأقل في نظرهما- 
في الدين نفسه: في نصوصه وفي سيرة النبي وسيرة أبي بكر وعمر. والمعطيات التالية تقدم لنا 
تموذجا من هذا النمط من «التأويل: المغاير لتأويل عمار وأبي ذر وأصحابهماء والذي كان له هو 
الأخعر ولا يزال مكان في التاريخ الإسلاميء فالتأويلان مما يشكلان إذن عنصرين من 
المناصر المؤسسة للعقل السياسي ف في الإسلام. 


- عندما استقبل معاوية الأشخاص الذين كانوا يطعنون في عثان وعماله زمن سعيد بن 
العاص والذين أحدثوا «فنة؛ بسبب قول هذا الآخير: «إنما السواد بسئان قريشه. وكان 
عتان قد أمر بتفيهم إلى الشام » خاطبهم معاوية بمنطق «القبيلة: كيا بينا قبل (الفصل الخامس 
الفقرة (4)) ولكنه عاده وهو يعرف أنهم من القراء المتمسكين بالدين فخاطيهم يمنطق آخر 
يستند إلى مرجعية دينية؛ إلى سيرة التبي وأبي بكر وعمرء فقال لحم : وإني معبذ عليكم. إن رسول 
الله (ص) كان معصوماً قولاني وأدخلني في أمره : ثم استخلف أبو بكر رقي الله عنه فولاتي ثم استخلف عمر 
فولاتي ثم استخلف عثيان فولاتي. فلم آل لأحد منهم ول ولتي إلا وعسو واضبر عني. وإنما طلب رصول الله 
ص للأحمال [- الوظائف] أهل الجزاء عن المسلمين والغناء [> الكفاءة والمقدرة] ول يطلب خا أهل الاجتهاد 
[- قي الدين] والجهل با والضعف عتبها (- الأعال الادارية]. وإن الله ذو سطوات ونقيات يمكر من مكر بهء 
فلا تعرضوا لأمر وانتم نعلمون من أنفكم غبر ما تظهرون»7/. 


وعندما أخذ أبو ذر الغقاري يهاجم كز الذهب والقضة مستنداً على الآية! «. 
واللين يكتزون الذهب والفضة ولا يتفقوتا في سبيل الله فبشرهم بعذاب أليم» (التوبة 4؟) استدعاء 
معاوية وناقشه في الموضوع وقال له إن هذه الآية نزلت في أهل الكتاب. اقرد عليه أبوذر 
بقوله : «إتها نزلت قينا وقيهم:©. والحق أن سياق الآية يحتمل التاويلين ععاً. فالآية بتصها 
الكامل تقول: يا أيها الذين آمنوا إن كثيراً من الأحبار وائرهبان ليأكلون أموال الناس بالباطل ويصدون 
عن سيل الله. والذين يكشزون الذهب والفضفة ولا يفقونها في ميل اله جشرهم يمذاب أليم». وقد 
اختلف المفسرون في هذه الآية قمنهم من قال إنها نزلت في الجميعء أهل الكتاب والمسلمين 

عل السواء. ومتيم من قال إنها في أهل الكتاب خخاصة. وعتبم هن قال إن آية 0 
آية ار 5. ويورد هؤلاء في هذا المعنى حديثاً نبوياً يقول: وما أدى زكاته فليس بكتز. ٠.‏ 


لام الطبري» ننس المرجع. ج ؟؛ صن 71 
(حمى) ابن سعد. الطبقات الكبرى. ج 4. صن 3519 . 


طفن 


يوردون نصاً عاثلا منوباً إلى عمر بن الخطاب. وينتهي الزخشري بعد ذكر هذه الاختلافات 
إلى القول: القد كان كثير من الصسمابة كيد الرحمال. بن عوف وطلحة بن عبيد الله وعييد الله رضي الله 
عنهم يقتنون الآموال ويتصرفون فيها وما عابهم أحد تمن أعرغى عن القية» لآن الأعراضض اختجار للأفقل 
والأدخعل في الورع والزعد, والاقتناء مباح موسع لا يذم صلحبهعة, 

- وعندما كثرت الانتقادات على عثيان ذهب إلى المسجد وخطب في الناس قائلا: ولا 
بعدء فلن لكل شي آفة ولكل آمر عاهةء وإن آقة هذه الأمة وعامة عذه التعمة عيابون طعاتون برونكم ما 
تحبون ويسرون ما تكرهونء يفولوت لكم وتقولون. . . الا فقدء واللهء عبتم علي بما أقررتم لابن الخنطاب 
مثله. ولكنه وطنكم برجله وضربكم بيده وقمعكم باسانه قدتعم ذه على ما أحبيتم أو كرهتم. ولنت لككم 
_وأوطات لكم كعفي وكففت يدي ولاني عنكم فلجتراتم على. . . الا فيا تفقدون من حقكم* والله ما قصرت 
في يلوغ ما كان يبلغ من كان قبلي ومن لم تكونوا تختلفن علي . فضل قضل من مال! فيا لي لا أصنع في الفضصل 
ما أريد؟ فلم كتت إملماءة”. 


- وكائوا قد انتقدوه في أشياء معينة أمها أنه استعمل «الأحداث» (صغار السن مثل 
عبد الله بن عامر الذي جعله عامل على البصرة وعمره خمس وعشرون سنة) فرد عليهم بأن 
ذلك تم بطلي من أهل البلد من جهة وأن رسول الله (صى) من جهة أخرى كان قد عين 
أسامة. وهو شاب عل رأس جيشى كان فيه كبار الصحابة مثل أب بكر وعمرء وقد تكلم 
الئاس في ذلك فرد التبي عليهم وأقر أمامة. كا أنه ولى على مكة عتاب بن أسيد وهو ابن 
عشرين سنة". وسمع أنهم يأخذون عليه أنه يفضل أقاربه فيعين العيال والولاة منهم ف ودعا 
ناسأ من العمسابة فيهم عبار قال لمم : إني سائلكم وأحب أن تصدقوني : نشدتكم الله أتعلمون أن رسول الله 
(ص) كان يؤثر قريشاً على سائر الناس ويؤثر بتي عاشم عمل سائر قريش؟ فكتواء فقال: لو أن بيدي مفائيح 
الجنة لأعطيتها بني أمبة حتى يدخلوهاه". وأخمذوا عليه كونه أعطى ابن أي مرح حمس غنائم 
افريقية فرد عليهم : إن إنا نغاته حمس ما أفله الله عليه من الخمس (الذي يبعث إلى المركز: لله ولرسسوله 
رلئري القرى. . .): فكات ماثة ألف, وقد أنقذ مثل ذلك أبن بكر وعمر رضي الله عنهيا. فرعم الجند أنهم 
يكرهون ذلك غرهدته عليهم وليس ذلك لهم7*. 


- وعندما طلب منه الثوار أن يعزل عيلله ويوئي عليهم «من لا يتهم في دمائهم وأمراهم» رد 
عليهم قائلا: وما أراني إذن في شيء إن كنت أستعمل من هويتم وأعزل من كرهتم, الأمر إذن أمركم» . 
قالوا: +والله لتغعلن أو لتعزلن لو تتقتلنء فانظر في نفك لردعوى فأبى عليهم وقال: هلم أكن لأخلم 
سربالاً مربليه الله» وفي رواية أخرى قال: «والله لآن أقدم قتضرب عنقي احب إل من آن أخلع قميصا 


(84) ابو القاسم جار الله ععمود بن عمر الزتخشريء الكشاف من حقائق التزيل رعيون الأقارييل في 
وجوه التأويل» ؛ ج (بيروت: الدار المالية؛ [د.ت.])» ج 1 صن 183 . 

(0) الطيري» تاريخ الأمم والملوكء ج اء عن 7147-0148 

(41) ابن كثير, البداية والنبايةء ج لا ص ١8‏ . 

(45) نفس المرجيمء ج لا ص هلا١,‏ والذهبي. تاريخ الاسلام ووفيات امثامهير والاعلامء 
من 877 

(15) الطبريء تاريخ الأمم ولللوك, ج ؟. من 701. 


يفا 


قبصته الله واترك أمة مبمد (ص) يمدو بعضها عل بعضع"". 


نحن إذن أمام «تأويل» غمالفس. جد هو الآخر مرجعيته في سيرة النبي وسيرة أبي بكر 
وعمرء مرجعية تعطي الاعتبار ل «منطق الدولة». والدولة يومئذ ل كن تتناقض مع «القبيلة: 
(وهل تتناقض أو تتعارض معها اليوم. في أقطارنا العرية خاصة؟). وإذن فلم تكن وجهة 
نظر أبي ذر الغفاري وعار بن ياسر وأمثالهما تمثل وحدها الإسلام. ولا كانت وجهة نظر أي 
بكر وعمر ولا وجهة نظر عثشيان تمثل وحدها الإسلام. . . كل تلك اجتهادات وأنراع من 
التأويل تجد كلها مرجعيتها ومصداقيتهاء بصورة أو بأخرىء في القرآن أو في السنة. دفي 
سلوكهم هم أنفسهم كصحابة. ك وميرة اسلف الصالح٠.‏ 

ويعد. لعل القارىء يلاحظ نوعاً من «الانفصال» أو عدم الترابط بين فقرات هذا 
الفصل. وإن المعطيات التي قدمناء سواء متها تلك التي ربطناها بظاهرة ادعاء التيوة زمن 
الردة أو تلك التي ادرجناها ني إطار «الفتنة» لا تكشف عن دور واضح وتحاد ل والعقيدةة 
في هين الحدثين التاريخيين الهامين. وهذا صحيح إلى حد ما. ذلك لأن العصر الذي 
تتحدث عند عصر الخلفاء الراشدين, كان عصر انتقال: الإنتقال من الوثنية إلى التوحيدء 
من «التنزيل؛ إلى «التأويله. من حولة الدعوة إلى دولة الفتح . . . فكل شيء كان «مفتوحأ : 
لم تكن هناك مذهبية ولا أرئوذكسية, إذ كان آكثر تصرقات الصحابة مبنية على مضمون 
الحديث النبوي : «أنتم أدرى بشؤون دتياكم» مع استلهام المصلحة العامة وروح الدعوة المحمدية 
وفي هذا وذاك كان الاجتهاد وكان التاويل. 


(44) نفس المرجع .اج لا من 334 


يفا 


الغصتل اللتتابع 
دولتة ”اللك اليتسّابيى”» 


35 


هناك حديث نبوي مشهور ترويه المصادر السنية بكثرة ونصه : «الخلافة في أمتي ثلاثون ستة 
لم تكون ملكأ بعد ذلك . قال الراوي : «امسك خلافة أي بكر وخلاقة عمر وخلافة عليان ثم امسك 
خلاقة عل بن أي طالب رمي الله عتيم أجمعينء قال: فوجدتبها ثلاثين سنة'1. وهناك من يرى أنه وإتها 
كملت الثلاثون بخلاقة امسن بن عليء فإنه نزّل عن الخلافة لمساوية في ربيم الأول من سنة إحدى واربعين 
وذلك كبال ثلاثين سلة من موت رسول الله (عس») فإنه توق في ربيعم الأول ستة إحدى عشرة عن الحمجرة:"1_ 
وهذه الإضاقة لما معنى. ففضلا عن أنها تدقق الحاب فهي تدمل مدة خلافة الحسن بن 
علي على قصرها (خة أشهر ونيف) وعدم تجاوزها الكوفة وناحيتها. وهذا اعتراف بها 
ك وخلافة: وإخخراج لما من «الملك» لأن دالملك» الذي تنأ به النبي في الحديث المذكور قد 
بدأ مع ثمام ثلاثين سنة» أي مع معاوية . 


ومع أن صيغة هذا الحديث تجعل منه وصفاً نقدياً لتطور الحكم في الإسلام من اللنلافة 
القائمة على «الشورى» إلى الملك القائم على القرة والغلبة. قإن المعنى الياسي الذي أراد 
أهل السنة ‏ أو بعضهم على الأقل ‏ تقريره من خلال هذا الحديث لِى ما يدخل في مقام 
الذم. كبا يتيادر للذهن لأول هرةء بل هم يريدون من خلاله وبواسطته إضفغاء الشرعية على 
حكم معاوية, المؤسس الأول ل دا ملك» في الإسلام» ومن خلاله إضفاء الشرعية كذلك على 
الخلقاء الذين جاءوا بعده. أمويين وعباسيين وغيرهم. ومع أن هذا الحديث من الأحاديث 


)١(‏ ذكره: أبوالحسن علي بن اسياعيل الآشعري الإيانة هن أعسول الدياتة (الشاهرة: دار الاتصار. 
,)١ 417‏ صن 764ء والحديث رواء اين خنبل في مندوء ج 4: صن 143 

(؟) ابو القداء الحافظ بن كثييب البداية والهاية؛ ١4‏ ج في لا (ببروت: دار الكتب العلميةء 
[دت.]). ج قح ص 3, 9 


لغرنا 


التي يسهل الشك فيها ‏ وكثير من الفقهاء والمحدثين يعتيرون الأحاديث المتعلقة بالسياسة 
أحاديث ضعيفة أو موضوعة ‏ فإن من الشير للانتباء حقاً أن نجد بعض المصادر السنية لا 
تكتفي بقبول هذا الحديث. كحديث يقور واقعأ حصل ء بل إنها تدرجه في إطار «دلائل 
النبوة». متخذة منه دليلاً من الادلة التي تثبت نبوة محمد (ص) باعتبار أن فيه أخباراً بالغيب» 
وهو تمول الخلافة إلى ملك بعد ثلائين سنة. وقد تحقق. وإذن ف «الملك العضوض» الذي 
أقامه معاوية يكتسب شرعيته الديئية؛ ليش فققط من «الييعة» التى كانت ب «الاجماعء حى 
سمي عام توليته وتئازل الحسن له ب وعام الجماعة»ء يل أيضاً من كونه جاء تصديقاً لما سبق 
أن أخبر به النبي (ص). 

والسؤال اللي يطرخ نقه في هذا الْصّددء بقطع النظر عن صحة أو عدم صحة هذا 
الحديثء هو الثالي: 2 تحاول يعض المصادر السنيةء ويحرصء إثبسات شرعية «الملك» 
الذي أقامه معاوية, بالرغم من أنها تجمع على أنه كان وانحرافأه عن والخلافة» كيا كانت 
زمن الراشدين؟ 

قد يقول قائل: إن ذلك بمثل الايديولوجيا الرسمية لدولة معاوية والدولة السية 
عموماء وإن اهل السنة إنما قالوا بذلك ني مواجهة الشيعة والخوارج الذين لم يعترفوا بشرعية 
حكم معاوية ولا حكم الذين جاءوا بعده (فضل عن أن الخوارج يطعنون في السننوات الت 
الاخيرة من خلافة عثهان وفي خخلافة عل بعد التحكيمء كما تطعن والرافضة:؛ من الشيعة في 
خلافة كل من أبي بكر وعمر وعثان). وقد يعترض معترض فيقول: وإذا لم نعترف بالشرعية 
للحكم الذي أقامه معلوية والذين جاءوا من بعده إلى اليوم. وقد كان من تغط واحد. فهل 
متحكم بعدم الشرعية على الحكم في الإسلام منذ الخلقاء الراشدين إلى اليوم؟ وملذا سيبقى 
بعد ذلك؟ 

الواقع أن عذه التاؤلات والاعتراضات واردة كلها. ولكن هناك في التقيقة ما عر 
أعبق من ذلك . فالضمير السني ينظر إلى: «ملك» معاوية. اول وقبل كل شي برصفه 
البديل الذي جاء ليضع حدا للفتنة التي كانت تهدد وجود الآمة ككل. بل ورجود الإسلام 
كدينء والتي اشتعلت في السئين الأخيرة من عهد عشمان لتطور إلى حرب أهلية دموية 
قاسية. بين علي من جنفة وطلحة والزيير من جهة أخرى أولاًء ثم بين علي ومعاوية ثانياً. 
ومن هذه الزاوية يبدو «ملك؛ معاوية ك «أنقلذو, كتجاوز لوضعية متفسخة تهدد الاسلام 
ودولته بالاتقراض. 

والحق أن الإنسان إذا نظر بموضوعية إلى ما حدث,. فإنه لا بد أن يرى في دملكه 
معاوية تأسيساً جديداً للدونة في الإسلام وإعمادة بتاء ها. نقد كان التأسيس الأول على يد 
النبي (ص) على أثر الهجرة إل المديئةء وكان التأسيس الثاني على يد أبي بكر من خلال قراره 
الصارم بمحاربة أهل الردة وعدم التنازل لهم عن أي مظهر من مظاهر الاسلام كدين ودولة. , 
وتأني الفتئة زمن عثيان لتنحول إلى حرب أهلية ملعرة تهدد بوضعية اللادولةء فجاء «ملك» 
معاوية لينبي هذه الحرب وبعيد تأسيس الدولة . 


لفن 


والذي يقرأ المؤلغات السنية بتدير وإمعان يشعر يأن هناك بين سطورها إحاساً 
بالارتياح ازاء معاوية, لا لأنه كان أقضل من علي بن أي طالب» بل لأنه برهن, أو برهنت 
الاحداث. على أنه كان أقدر منهء إذ امستطاع انقاذ دولة الإسلام من الاعبيبار التام. بل إنه 
جتد شبابها باستئتاقه الفتوحات. . . الخ . وإذا كان عطف المؤلقات ألسنية على علي بن أبي 
طالب كبيراً وعميقاء ليس فقط لأنه ابن عم النبي (ص) وزوج ابعص بل أيضاً لسلوكه 
العقيم وخلقيته الإسلامية النادرة الثال. فإن والعقل السيامي: عند أعلٍ السنة عموماً لا 
يخفي امتعاضه وتألمه من التردد الذي طبيع سلوكه السياسي. خصوصا زمن الفنة وحبين 
التحكيم . وقد يكفي كمثال عل ذلك ما قاله الحسن البصري عميد دأهل السنة والجسياعة» 
عن عل بن أبي طالب وقبوله التتحكيم » قال: ول يزل أمير المؤمنين علي رحه الله يتعرف النصر 
ويساعت الظفر حتى كم . فلم تمكُم والحق معسك؟ ألا تمضي قدمأء لا أبا لك وأنت عل على الحت ع7 وضع 
ذلك فالضمير السني لا يتردد في «الاعتذار» لعلي ولغيره من الصحابة انذين تركوا الأمور 
تتطور إلى تلك الخحالة من الفوضى التي نجم عنها مقتل عثيان وما تلاه.من حروب أهلية". 
ومهما يكن فقد تعامل أهل السنة مع النتيجة التي أسفر عتها الصراع بين عل ومعاوية عل 
أساس البدأ القائل: وإذا لم يكن ما تريد فأرد ما يكون». ومن هنا نظروا إلى «ملك» معاوية 
من الحوانب الايجابية فيه: فلقد استطاع معاوية أن يلم «شمل المسلمين» وأن يبي دولة قريية 
وأكثر من ذلك .«كان حابرا وقورا رئياً سيدا في الناس كرهاً عادلاً شهرأ5 ومن دون شلك قن العقل 
السيامي السني عندما يدح معاوية بهذا الشكل إنما يفعل ذلك قياساً مع بعض الملوك والحكام 
الذين جاءوا بعده وليس قياساً عل سلوك أي يكر وعخر. وبما له دلالة في هذا الصند أن 
الحديث الذي ذكرناه في مستهل هذه الفقرة ترويه المصادر السنية أيضاً بالصيغة التتالية قال 
النبي (ص): : وإن هذا الأمر بدأ رحمة وثبرةء ثم يكون رحة وغلافة, ثم كائن ملكأ عضرض! ثم كائن عدوا 
وجبرية وفسادأ في الأرغى. يستحلون الخرير والقروج والحمور ويرزقون على ذلك وينصرون حتى يلقوا الله عز 
وجلع©. 

هل نعمل هنا على واعلدة الاعتيار لمعاوية؟ 

الواقم أن مثل هذه فلشواغل بعيدة عن ححقل تفكيرنا. نحن نتظر إلى الماضي كما كان. 
لا من منظور «ليس في الامكان أبدع نما كلن» ولا من منطلي وما كان ينبغي أن يكون» إن 
موضوعنا يفرضص علينا أن ننظر إلى الأحداث التاريخية من المنظور الذي يلتمس تحدداتها 
ومضامينها. وإذا نحن نظرنا إني الدوئة يوصفها ظاهرة سياسية؛ ولا وقسل كل شيم 00 
مسنجد أن «ملك» معاوية كان فصلا «دولة السياسة: في الإسلام. الدولة التي ستكون 
التموذج الذي بقي سات إلى اليع. ونحن عندما نصف «ملك» فحاوية بأنه ودوثة السياصة» 


() أبو العياس عممت بن يزيد المبرد» الكامل (القاهرة: [د. ن.]. 14797). اج ل صن 3723. 

(4) انظر غودساً من هذه الاعتذارات لمل واتصحابة في: ابن كثيرء نفس للرجعء ج لاء ص 107 
(ه) قس امرجم ج ذء عن ١151‏ 

(5) نفى للرجم؛ ج 2 ص 11. 


فإنا لا نقصد بذلك تلك المظاعر التي عرف بها سلوك معاويةء من الدهاء والحلم والقدرة 
عل المفاوضة وما يعرف ب وشعرة معاويةه. فإن هذه المظاهرء على أهمرتها وايجابيتها من 
الناحية السياسيةء تبقى هما ينتمي إلى اللوك الشخصي وليى إلى بنية الدولة. إننا نقصد 
بذلك أن معاوية قد أوجد بالفعل من خلال سلوكه الشخصي كسيامي محنك ويفعل 
التطورات الاجتباعية التي حصلت في عهده ما يعبر عنه علياء الاجتياع والسياسة اليوم 
ب «المجال السياسي 0 إن هذا لا يعنيء بصورة من الصور أن الأمر يتعلق عنا بالانتقال من 
دولة القبيلة إلى دولة «الطاغية المستنيره (أو المستبد العادل بتعيير زعماء النيضة العربية 
الحديئثة)» دع عنك «دولة المؤسسات» على النمظ الأوروي المعاصرء وإئما الأمر يتعلق بدوئة 
لا تتحدد فيها المهارسة السياسية بالمحددات الثلاثة (القيلة والنيمة والعقيدة) بصورة 
مباشرةء بل تتميز بميارسة السياسة في هذه المحددات. لقد بقيت «القبيلة» تفعل فعلها كإطار 
محدد وبقيت والغنيمة؛ تقوم بذورها كمحدد حاسم + عند نهابة التحليل. وكان ل والعقيدة: 
دورها كغطاء ايديولوجي ء كيا سنبين بعدء ولكن فعل هذه المحددات الذي كان مباشراً في 
الرحلة السايقة سيصيح مع دملك» معاوية فعاله يمارس بتوسط السياسة. كما سنبين قي 
الفقرات التالية ‏ 


اه 


يقول إين العري الققيه الأندتسي المالكي المتشدد: وكان الأمراء قبل هذا اليسوم. ٠‏ وفي مدر 
الإسلام هم العلياه رالرعية هم المند, قاطرد النظا وكان السوام القواد فريقاً والأمرام فريقاً آخو, م 
خرن نار كه علد رسف من نصار العلياء فريقا والأمراء آخرء وصارت الرعية صنفا 
وصار الجند آخر فتعارضت الأمور». ينطوي هذا النصص على ملاحظة ذكية تعبر أبلغ تبير عن 
جوهر التحول الذي حصل في بنية الدولة والمجتمع في الإسلام. وذلك بالانتقال من 
«الخلافة: إلى والملك». وإذا نحن أردنا أن نعبر عن مضمون هذا التحول بتوظيف المصطلح 
السيامي السوسيولوجي المعاصر قلنا: إنه انتقال من دولة بدون بجال سيامي إلى دولة انبثق 
قيها تجال خاص تثمارس فيه السياسة كسياسيةء ولكن دائياً ضمن قحل المحددات الثلاثة, 

كانت دولة الخلفاء الراشدين دولة فنوحات عسكرية الطابع: أمراء هم قراد الجيش 
وعل رأسهم أمير الؤمنين وهو بمثابة القائد العام ورئيس الأركان.: من جهة. وقبائل محتلة ٠»‏ 
جميعها تقريباء من جهة أخرى. وبا أن هذه الفنرحات كانت جهاداً من أجل نشر الدين 
الجديد فلقد كات الأمراء/ القادة العسكريون رجال دين في نفس الوقت: قلم يكن الفتح 
لذاته بل من أجل الدين ونشره. هذا من ناحيةء ومن ناحية أخرى فالخند كانوا هم الرعيةء 
لأن الجندي لم يكن يقاتل بوصفه فردا من فرقة عسكرية تنتمي إلى جيش يتميز بلباسه ونظام 


() انظر المدغل العام لهذا الكتاب. 
(8) ذكره: أبوعيد الله بن الأزرق. بدائع اللك في طبائع الملك. تحقبق وتعليق علي مامي النشارء» 
؟اجء مئلة كب التراث؛ 16 (بغداد: منشورات وزارة الأعلام 43917 ج ذء من 851 
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حياته عن المدنيين بل كان الجندي فرداً في قيلة بحندة ككل, كانت مجتمعاً «مدنيأه يقوم 
بالغزو. 

في مثل هذا المجتمع لا يمكن أن تمارس السياسة كسياسة, لا في قمة الهرم الاجتباعي 
ولا في قاعدته. ففي القمة كان الأمراء علياء في نفس الوقت (أي رجال دعوة دينية: من أمير 
المؤمنين إلى أمراء الجيوش وعيال الصدقات . . .) لقد كانوا جميعاً يمارسون السلطة من أجل 
الدين وباسمه: هنه يستمدون الشرعية وفيه يلتمون الحكم والتوجيه. فكان الدين يؤسس 
السياسة ويمكمهاء وكاتت السياسة تطبيقاً للدين وخادمة نه. أما في «القاعدةه التي كانت 
تتائف أساساً من قبائل بدوية حديثة العهد بالاسلام جندت بصورة جماعية وتحت إمرة 
زعيائهاء كيا بينا قبل. فلم تكن تتوفر على مجال يمكن أن تمارس فيه السياسة بمعزلء بل ولا 
حتى باستقلال نسبي » عن الدين. لقد كان ائدين والباسة يمارسان بناأ في «القبيلة:» 
بواسطتها ومن أجلها. وهذا الاندماج بين الأمراء والعلياء. بين الدين والسياسة؛ في القمةء 
وبين الرعية والجند في القاعدةء جعل «النظام» في المجتمع مطرداء في القمة كلمة الدين هي 
العلياء وني القاعدة الكلمة ل «القبيلة» وحدهاء وقد كانت جنداً ورعية في آن واحد ‏ 
وبعبارة أخرى كانت دولة الخلفاه يدون «تجال سياسي»: لآن الخلاف لم يكن قد حدث بعد 
لا على مستوى العقيدة (الفرق) ولا على مستوى الشريعة (المذاهب الفقهية)؛ كانت دولة 
الخلفاء امتداداً مياشراً لدولة الدعرةء دولة «التنؤزيل»: وعندما انتقلت من والغزوات» 
المحدودة إلى حروبب حقيقية, حروث الردة أولاً م حروب الفتوحات الكبرى ثائيأ؛ حصل 
التنوع والتعدد في للجتمع وبدأ الخلاف. وبدأ دالتأويل». 

لقد تغير الوضع تماماً مع الدولة الأموية. لقد كان انتصار معاوية على عل يمثل. 
حسب تعييره هو. انتصاراً امل الجزاء. . والغناء» في الأعيال والوظائف وعلى أمل 
الاجتهاد. والجهل بها». وباصطلاحنا الخاص لقد انتصرت «القبيلة» على والعقيدة»: قي 
القمة انتصر مروان بن الحكم عبلى عبار بن ياسر (بوصغههما رمزين) وتي القاعلة انتصرت 
«قريش» على «البنية». وهكذا حكم معاوية ياسم والقبيلة: وئيس باسم والعقيدةء قاتفصل 
في شخصه «الأميرء عن «العالم». وامتد ذلك إلى أجهزة اندونة فصار والأمراء» فريقا 
و «العلياء: فريقاً آخر. هذا في القمة, أما القاعدة التي كانت تؤطرها والقبيلة» فقد انقمثت 
زمن الفتنة إلى معسكرين: معسكر قريشء ومعسكر والعرب» (من اليمن ورييعة) وعل 
راسه علي وبينهما أفراد وجماعات قررت اعتزال الفتنة. وبانتصار معاوية صارت القبائل التي 
قاتلت معه أو انضمت إليه هي وحدها والجند»: وقد بلغ تعداده ستين الفا أما المجموعات 
التي قاتلت ضده فقد أمبكت هي والتي كانت مترددة أو معتزلة. أصبحت ورعية». وهكذا 
انقسمت «القاعدةو بدورها إلي جند ورعية. 


هذا التطور الحامء بل التحول الجثري» الذي عرقه المجتمع العربي الاسلامي ودولته 
مع معاوية لم يحصل مرة واحدة ولا بصورة عفوية تلقائية؛ يل لقد كان عصلة لجملة من 
التحولات ولعدد من العرامل . ومهمنا هنا أن نتعرف بشيء من التفصيل على عذه وتلك . 


نارفا 


د 


أ- إذا نحن نظرنا إلى هذا التطور من الزاوية السياسية المحض. أي من حيث كونه 
نتيجة «قرار مبياسبي» اتخته معاوية تقسه. فإننا ستجد أن عملية الفصل التي تمت عل مستوى 
القمة بين #الأمراءة و العلماء؛ كانت تتيجة اختيار اختاره معاوية بوعي حينما أعلن بكل 
وضوح عن الأساس الذي قام عليه حكمه وعن عزمه على مراصلة السير في نفس الاتهاه. 
لقد قدم المدينة في أول السئة الأولى من ولايته (عام الجماعة ١غهعء‏ وأهل المدينة يمثلون 
يومئذ المرجعية.الدينية (مديثة الرسول.والصحابة. . . الخ) وألتى فيها خطاباً وضع فيه النقط 
فوق الخروف جون مواربة ولا لبس . قال الراوي: ولا قدم معاوية المديئة عام الجباعة لاه رجال 
قريشى ققالوا: «الحمد لله الذي أعز تصرك واعلى كعبك», فواته ما رد عليهم يثيء حتى صعد امبر فحصد الله 
وأئتى عليه؛ ثم قال: دأما بعدء فإني والله.ما وليتها يمحبة علستها منكم ولا مسرة بولايتي» ولكتي جالدتكم 
ينيقي عذا عالدة ولقد رضيت لكم نفمي على عمل ابن أبي قحافة [- أبن بكر) وأردتها عل عمل عمر 
فتفرث من ذلك تفاراً يدأء وأردتها مشل ثنيات عثيان [وفي رواية أخرى سنيات] فأبت علي قسلكت بها 
علريقا لي ولكم فيه منفعة: مواكلة حنة ومشاربة ججيلة. فإن لم تجدوثي ركم فإني حير لكم ولابة. وافة لا 
أحمل السيف على من لا سيف له وان لم يكن منكم إلا ما يستشفي يه الغائق بلساته فقد جعلت ذلك له دبر 
أخني وتحت قدمي . وإن لم تمدوني أقوم بحفكم كله خاقبلوا متي بعضه, فإن أتاكم مني ير فاقيلره فإن السيل إذا 
زاد عتى» وإذا قل أغنى. وإياكم والفتتة إنها تفسد المعيئة وتكدر النعمة». ثم ترك الوك 


واضح أثنا هنا أعام وخطاب جديد تماماً يدشن «قسطيعة»” © على مستوى المقطاب 
السياسي ٠.‏ عع ما كان سائدا من قبل لقد كان الشعار السائد من قبل هو: العمل بككتاب الله 
وستة رسوله وسنة أبي بكر وعمرع. فحول هذا الشعارء بل الشرط؛ دار النقاش بين دأعل 
الشورى» يوم كانرا بصدد اختيار واحد متهم خليقة يخلف عمر بن المقطاب. لقد رفض 
علي بن أبي طالب أن يلتزم لعبد الرحمان بن عوف الذي تولى إدارة الشورى بغير العمل 
بكتاب الله وسنة نبيه» ورأى أن سيرة أبي بكر لا تلزمه بينها قبل عثران الشرط كا هو قبايعه 
عبد الرحنان بن عوف وتبعه التابسن”". وعندما قامت الثورة على عثان كان أكبر ماحد عليه 
تمسك به الثوارء وقد لامه عليه جميع الصحابة تقريباء هو أنه لم يلتزم ,| في السير بالناس مسيرة 
أي بكر وعمر. وبالحملة كان «الاقتداء بسيرة أبي بكر وعمرء ملازماً ل والعمل بكتاب الله 
وسنة نبيه؟ ول يكن أحد يستطيع الدعوة لأمر ما دون اعلان الالتزام بهذا الشعار كاملا 5 


(4) أحد بن عمد بن عبد ريد. العقد الغريد. تحقيق محمد سعيد العريانء 6ج في * (القاهرة: المكتية 
التجارية الكيرى, 1957), ج 14. ص 14 . 

 ةوادعلاو نكرر القول إئنا تستعمل لفظ «القطيعة, لا بالمعنى اللخوي الدارج الذي يفيد اللغاء‎ )٠١( 
الخ. بل بالمعنى الابيستيمولوجي العاصر الذي مضموته أن اللاحق من الممارف والنظريات غير ميتي عل‎ 
السابي ولا نابع له بل هو ينفصل عنه وبرنكز عل عرجعية جديدة ويطرق أقاق أخرى جديدة كذلك هذا‎ 
النه* حل يا حرم خمارف لاقي لعزت من التعبير عن التطور اللناصل تعبيرا موضوعياً.‎ 

.4 انظر الفصل الرايم. فقرة‎ )١١( 


لكريفا 


يكن أححد يستطييع معارضة أمر من الأمور دون ربط ذلك ب «الخروج عن مشة أبي بكر 
وعمرة. 

أما مع معاوية فإننا آمام خطاب آخر جديد تماماً. خطاب لا يعلن» وريما لا يضمر 
كذلك. الاعراض عن «العمل بكتاب الله وسئة نبيه؛ ولكنه يقرر بصراحة عدم الالترام بسنة 
أبي بكر وعمر ولا حتى ب وسنيات» عنانء لا لأنه يطعن في هذه أو تلك يل لأنه يريد أن 
يذتزء زع فقط يما يستطيع الوقام يه" وهذا نجله يقتر. يقترح «عقدأء آخر جديدا عقداً دسياسيا, 
يقرم على «المنفعة». على «المواكلة الحسنة والمشارية الجميلة»: أي على «المشاركة». ولكن لا 
في السلطة بل في ثمراتها: الغتيمة. ئيس هذا وحسب, بل إن معاوية يلتزم في هذا «المقد 
السياسي؛ بأن تكون ممارسته للسلطة قائمة على نرع من «الليبرالية»: انه يسمح بحرية الكلام 
ولا يضيره في شيء أن يتكلم الحاقدون عليه أو المعارضون لسياسته بما قد ينفُس عليهم. فهر 
يجعل «دير أذنه وتحت. قدمه» ذلك النوع من الكلام الذي ويستشفي به قائله. إنه لا يلتغت 
إليه. بل يترفع عن اسرد عليه, وبالتالي فهو يلتزم بأن: ولا أحمل السيف على من لا سيف 
نهه. وني كل ذلك لا يدعي أنه سيتمكن من إرضائهم كل الرمى. بل يطلب منهم أن 
يتعاملوا معه ب دواقعية) مثل واقعيته هو: فإن لم لجدوني خيركم فإني خير لكم ولاية. . . وإن لم 
تبدوني أقوم ببحقكم كله فلقبلوا عت يعض ة. 

بالهيناهنا باللرجة الأولى في هذا «العقد السياسي: الذي يقترحه معاوية عل 
خصومه. بعد أن انتصر عليهم بالقوة, هو هذا النوع من «الليبرالية: عل مستوى حرية 
التعبيرء الذي الْتَزم به معاوية: : لقد كان المبدأ الذي قرره وعمل به وسار على ضوده الخلقاء 
الأمويون عموماًء يقوم على ما يلي: قولوا ما شئئم ولن أتدخل إلا حينا أرى أن كلامكم 
يتحول إلى عمل . وقد عبر معاوية عن ذلك عتنما «أغلظ له رجل فحلم عنه؛ تفيل له: أتحلم عن 
هذا؟ قال: إن لا أحول بين الئاس وبين ألسنتهم ما لم يحولوا بينتا وبين سلطانتاو 55 . ولذلك كان يستقبل 
خصومه السياسيين من علويين وغيرهم ويستمع إلى نقدهم الذي كان يكتسي احياناً طابع 
المجوم المقصود. ومع ذلك كان يصرفهم بهدوء بل ويجزل هم العطاء. لم يكن يرغب في 
القطيعة مع أحد بلى بالعكس كان يحرص على أن تبقى العلاقات القبلية والسياسية قائمة يينه 
وبين خصومه. و وشعرة معاوية» مشهورة وقد صارت مثلا: قال يوماً ولا أضم سيفي حيث 
يكفيني سوطي ٠‏ ولا أضع سوطي ححيث يكفيني لساني؛ ولو أت بيفي وبين التأس شهعرة ما انقطعت. قبل وكيف 
ذلك؟ قال: كنت إذا منوها خليتها وإذا خلوها مددتباع!28. 


(؟1) في النص الذي أورده ابن كثبر عن خطية معاوية أنه قال يعد أن صرح بأن نفه تنضر من 
الإقتداء بيرة أبي بكر وعمر وعثان: «ومن يقدر على أعبالحم هيهات أن بدرك قضلهم أحد تمن بعدعمء. أبن 
كثيء البداية والتهايةء ج هه من 170 , 

(17) أبر محمد عبد الله بن ملم الدينوري بن قتيبةء عيون الأخيارء ج في ؟ (القاهرة: المؤفة 
المصرية العامة للكتابء 1407 ج 231 صن 4 

8 تف امرجم اج أء صن‎ )١6( 


والمرويات عن معاوية؛ من أقوال وافعال تشير إلى الطابع «السياسي» لحكبه, ٠‏ هي من 

الكثرة والتواتر بحيث لا يستطيع الباحث إلا أن يقبلها في جملتها ويعتبرها تعكس واقمأ كان 
قائيأ بالقعل. يؤكد ذلك ها عرفه العصر الأموي عموماً من حرية في التفكير والتعبير طالت 
شرعية الحكم الأموي نفسهء هلم الشرعية التي جعلها المعارضون للأمويين. من محدثين 
وفقهاء وغيرهم موضوع «كلام؛ ونقاش, مما اضطر معه الخلفاء الأمويرن وولاتهم وأنصارهم 
إلى الدقاع عنها ب «كلام» مضاد. فربطوا القوة والغلية اللتين انتزعوا مهما اللطة بإرادة الله 
وسابق علمهء أي يقضائه وقدره؛ ناشرين بذلك ايدبولوجيا جيرية (دعقيدة,) اتخذوا منبا 
غطاء لسلوكهمء مما فسح المجال. في إطار «الليبرائية: الموروئة من وسياسة معاوية؛. لقيام 
ايديولوجيا مضادة نشرتها حركة تدويرية حقيقية تستحق هذا الإسم فعلاء كما سترى في 
فصل لاحق. 


على أنه إذا كان ل والعقد السياسى» الذي اقترحه معاوية وطبقه بصورة واسعة, على 
الأقل في مجال «المواكلة: والاشراك في «الغنيمة» (- المطاء الياسي) والتعامل مع المخصوم 
السالكين مسلك المعارضة السلمية هذا النوع من «الليبرالية» قد فتح الباب أمام يام دممال 
سيامي: تمارس فيه الحرب ضمد الأمير بواسطة والكلام». أي السجال الايديولوجي. فإنه لا 
معاوية ولا خلفاؤه من بعده استغنوا عن «القبيلة». نعم لقد مارسوا فيها «السياسة:؛ كما 
مشرى ولكنهم لم يعماوا على تهاوزها. والمجال السيامبي لا يستحق هذا الإسم إلا إذا كان 
هناك اختراق ل والقبيلة». وقد حصل ذلك قعلاً, ومنذ عهد معاوية» ولكن لا من طرقه هو 
بل من طرف ختصومه . ومن هنا العامل الثاني في انبثاق المجال السيامبي في الدولة الأموية ‏ 


ب بالرغم من أن الذين ثاروا على عثيات قد فعلوا ذلك في إطار والقبيلة» (عرب 
الجنوب ضد عرب الشمال. ربيعة ضد مضر. انظر الفصل الرابع. الفقرة 7) قإن كوتهم من 
قبائل وبطون غتلفة ومتنافسة قد اضطرهم إلى البحث عن رابطة أعلى من رابطة «القبيلة:. 
وبا أن المعارضة للأمويينء وبالتالي ل «قريشه كان رمزها هو علي بن أبي طالب وبما أن 
هذا الأخير قد نش منذ صياه في بيت النبي (ص) وكان من أوائل المسلمين ثم صاوويكا 
لابنته فضالا عن كونه أبن عمهء فقد جعلوا من هذء العلاقة قرابة «روحية؛ تتجاوز السب 
وتسمو عليه. ومن عنا شكل الارتباط بعلي. أي التشيع له. أول مظهر من مظاهر اخختراق 
«القبيلة». وإذا أضفنا إلى هذا ذلك الدور الذي قام به أصحاب علي من والسابقين 
الأولين». خاصة المستضعفين متهم كعار وأبي ذر والقداد. . . الخ في خلق تيار من العارضة 
يتحرك باسم «العقيدة؛ (الأمر بالمعروف والتهي عن المتكر) ‏ وجل العاملين فيه من 
القراء» الذين كان معظمهم من «اللامنتمين: (- خارج القبيلة: موالي؛ حلفاء. ..)- 
وأذنا بعين الاعتبار كذلك الدور الذي بدأت. تلعيه قكرة «الوصية» التي نشرتها السبئية. إذا 
جمعنا بين هذه المعطيات كلها أدركنا كيف أن «القبيلة» كانت تتعرض لاختراق جدي. خاصة 
في معسكر علي بن أبي طالب. سواء في حياته أو بعد وقاته. لقد تحول هذا المعسكرء مع 
اتتصار معاوية إلى ورعية». وهكذا يكن القول إنه بيئا بقيث «القبيلة» تمارس مفسوها كاملا 


كرفا 


على مستوى «الأشراف» ورجال الفولة» ويالتالي في المجتمع السيامي. فإن مفعويها فيه 
صفوف ألرعية» وفي المجتمع ا ماني بصفة عامة - كما كان في ذلك الوقت وكيا سنتحدث عنه 
بعد قليل ‏ كان قد أخذ يخف يدرجة كبيرة. وهذا جعل العارضة السياسية للامويين تتلون 
بالوان علا الججمع المدني الناشيء والمتنوع, وتتحرك في إطار مجال سياسي في طور التشوء 
بدلا من التحرك في إطار «القبيلة». 


ج - ومع أن الخوارج الذين وصغهم علي بن أبي طالب بأنهم «أعاريب بكر وتيم» 
كانوا واقعين تحت مقعول «القبيلة» إلى حد بعيد فإن شعارهم الشهير ولا حكم إلا له كان 
في الحقيقة أكير تمد ل والقبيلةة منذ المرحلة المكية من الدعوة المحمدية لقد فتح هذا الشعار 
باب المناقشة واسعاً في أساس الحكم بصورة لم يسبق ا مثيل ‏ . ذلك لأنه مبع هذا الشعار 
طرحت مسألة الحكم طرحاً جديداً تاماء فلم يعد حصوراً في إطار اللفاضلة بين علي 
ومعاوية» سواه على متوى القبيلة أو مستوى العقيدة. يل لد نقلت المألة من منطقة 
المسكوت عنه التي كان يحميها بدأ «الأجة من قريش» إلى يجال النقاشى السياسى / الديني 
حول الأساس الذي يجب أن يقوم عليه الحككم في الإسلام. 


وسياعذ هذا الشمارء شعار ولا حكم إلا للهوء مضيوئه السياسي والعملي عندما 
سيمتنع هؤلاء «الخوارج من الرجوع مع علي إلى الكوفة عاصمنه ويتجهون» بدلا من ذلك, 
إفي مكان يسمى «ححروراء» حيث نزنوا يتداولون في مصير حركتهم. وقد انتهى بهم الأمر 
إلى أن اتفقوا على أن: وأمير القتال شيث بن ربعي التميمي وأمير الصلاة عبد الله بن الكراء اليشكري ‏ 
والأمر شوري بعد العتح . رالبيعة لله عز وجل . والأمر با معروف والتبي عن النكر»"” ولم يمر إلا وقت 
قصيرء جرت خصلاله بيتهم وبين علي سجالات ومقاوفات انتهت بالفشلء حنى ذهيرا 
بحركتهم إلى غايتهاء إني مبايعة أحد كبارهم بالخلافة هو: عيد الله ين وهب اراسي 
الازدي. وهكذا فكيا أسندوا من قبل إمارة القتال إلى رجل من تميم وإمارة الصلاة إلى رجل 
من بكر (ربيعة) ها هم يسندون إمرة الؤمنين, أو الخلافة إلى رجل يمني . وهكذا ظهر 
الخوارج كتحالف «لاقبلي: ضد فريش «القبيلة».' وكان لا بد غم لعبرير هذا «الخروج» عن 
قريش من إقرار مبدا آخر يتجاوز مبدأ «الأيمة من قريش» فقالوا في البداية: الخلافة حق لكل 
عري خر. . وعندما أمذت تلتحق بصفرفهم جموع من المواي طوروا مبداهم هذا فجعلوا 
منصب الخلافة من حثى كل مسلم عادل. حرأ كان أو عيدا"5. 


وهكذا أثار الخوارج بمواققهم تلك مسائل لم تكن قد أثيرت من قبل. إن شعار دلا 
حكم إلا له قد صار يحمل مضمونا آخر عندما ترجم إلى الشعار «الأمر شورى والبيعة لله عز 


(15) أبو جعفر محمد بن جرير الطيريء تاريخ الأمم والملوك. ط 5ء 8 ج (ببروت: دار الكتب 
العلمية . لاقاكى جح د اص م١١‏ 

(17) أبو القتح محمد عبد الكريم الشهرستاتي» الئل والتحل, *ج ف ١‏ (الاهرة: مؤْمة الحلبي؛ 
خقة1). ج أ ص 111 


عن 


وجل والآثر باللعروف والنبي عن المنكرة ثم إلى مبدا والخلاقة كل مسلم عادلمء وهو المضمون الذي 
اتقل بمسالة الحكم من إطار «القبيلة» إلى مترى «العقيدة:. وبذك حدث نوع من التعالي 
بالسياسة لم يحدث حتى في متاقشات الضحابة خلال مؤتمر سقيفة بتي ساعدة» حيث طفت 
حجج «القيلة» على الحجج الأخرى (الفصل الرابع). وهذا النوع من التعالي 
بالسياسة سيؤدي بدوره إلى تسييس الحعالي. إلى طرح قضايا العفيدة» قضايا الكفر والايمان 
والجنة والنار طرحا جديد! تؤطره خلفيات سياسية كيا سنرى بعد. 

هناك إلى جاتب هذا الدور المباشر. الذي قام به الخوارج في حفز الناس على التقكبر 
في أساس الحكم من وجهة نظر الإسلام: وني إعطاء القضايا الدينية مضموتاً سياسياء دور 
آخر غير مباشر لا يقل أهمية. يتعلق الامر هذه المرة بذلك الضغط المسكري الذي مارسوه 
على الدولة الأموية من قيامها إلى سقوطها. وهر ضغط كان بهدد كياتهاء الثيء الذي دقمها 
إلى مهادنة القوى الأخرى التي فضلت مارسة الحرب بواسطة الياسة؛ مهادنة وصلت في 
كثير من الأاحيان إلى حد الاسترضاء. وهذه مسألة يجب أن ثوليها كامل الاعتبار. 
ف «الليبرالية» النسبية التي طبعت سلوك الخلفاء الآمويين» على الصعيدين القكري والديني 
والسياسبيء لم تكن راجعة فقط إلى الاختيار الياسي الذي دشن به معاوية عهده؛ بل إنها 
كانت أيفا من أجل حصر حركة الخوارج في إطارها الضيق. سراء على صعيد «القبيلة» أو 
على مستوى «العقينة». ومن هنا تبدو الليبرالية الأموية كتدبير يقصد منها التنفيس الضروري 
والذي لا بد منه ل «تمحييده النخبة الدينية والفكرية حتى لا تدخرط في «الثورة الدائمةهالني 
أشعلها الخوارج وبقوا مخلصين لها إلى آخر أيامهم , التي كانت هي نفها آخر أيام الأموبين. 
ويطبيعة الخال لم يكن يتردد الأمويون. يمن فيهم ععاوية, في الفتك بأفراد هذه النخبة الدينية 
والفكرية إذا هم انتقلوا بمعارضتهم من «القول» إلى «العمل» أو ظهر من سلوكهم ما بهدد 
بذلك. كيا فعل معاوية يحجر بن عدي وجماعته الذين أصروا على لعن معاوية في المساجدء 
ردأ على لعن الأمويين تعلي بن أبي طالب والذين تطورت معارضتهم إلى صدام مباشر مع زياد 
عامل معاوية على الكوفة فاشهد عليهم سبعين رجلا شهدوا بأن حجر بن عدي الكندي وغل 
الطاعة وقارق الجراعة ولمن الخليفة ودعا إلي الخرب والفتنة وجمع إليه الجموع بدعوهم إلى تكث البيعة وخلع 
أمير المؤمنين معاوية» . وقد بعث بهم زياد إلى معلوية الذي أعدم متهم سبعة”5. 

د ولا يد من الإشارة هناء وتحن بصدد استعراض العوامل التي ساعدت على انبشاق 
ذلك المجال السيامي لأول مرة في ذولة الإسلام؛ إلى دور أوننك الذين امستزنوا الفتئة زمن 
عثبان ووقفو! موقفا مايدا في الصراع بين على وخصومه. وفي هذا الصدد تذكر مصادرنا 
التاريخية أن جماعة من الصحابة اعتزنوا الفنة زمن عثيان. ولا بويع عل تخلف عن بيعته عدد 
متهم على .رأسهم طائفة من الأتصار والمهاجرين وجماعة من فريش هرب بعضهم إلى مكة*". 


37 الطبري, نفس المرجع. ج 5 عن‎ )١7( 
+)191/4 ج (بيروت: دار القكرء‎ ١7 أبو امسن علي بن ممسد بن الأثير. الكامل في التلريخ.‎ )18( 
. 799 اج لاء عس خثء وابن كثي. البداية والنهلية. ج لا ص‎ 
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وتممع المصادر على أن عبد الله بن عمر بن الخطاب وسعد بن أبي وقاص ومحمد بن مسالمة 
وآخرين تآخروا مدة عن بيعة على. وعندما أراد هذا الأخير الخروج لقتال طلحة والزبير 
امتئعوا من السير معه أو معهم . ثقول الروايات إن طلحة والزبير طلبا من ابن عمر الخروج 
معهما فامتتع وقال: وإني امرؤ من أهل المدينة إن يجتمعوا على الهرضى ابض وإن اجتمصوا عل القعود 
افمدع"". وعنلما أخذ عل ينهياً فلخروج إلى طلحة والزبير طلب من أهل المديئة السير معه 
فتثاقلواء فبِعث إلى عبد الله ين عمر فدعاه فلخروج معه فرد عليه قائلا: وأا أنا من أهل المديئة 
وقد دخلوا في هذا الآمر فدشخلت معهم [الييعة]ء فإن يخرجوا اخسرج معهم وان يقعدوا اقعده'"» واعتذثر 
محمد بن مسلمة بقوله ان النني (ص) أعره أن يتجنب الفتنة التي يقتتل فيها السلمون”"" ورد 
سعد على عبار بن ياسر الذي بعثه على إليه «بكلام قبيح78'. وفي مصدر آخر أن جماعة من 
الصحابة وكاتوا في الغازي. فليا قدعوا المديئة بعد مقشل عثيات» وكان عهدهم بالنلس وأمرهم واحد لين 
بينهم اختلاف قالوا: تركشاكم ولمركم ولحد, ليس بيتكم اختلاف. وقدمنا عليكم وأنتم مختلفون قبعضكم 
يقول: قتل عثبان مظلوماً وكات أولى بالعدل وأصحابه. وبعضكم يقول: كان علي أولى بالق وأصحابه. كلهم 
لفة وعندنًا مصدقون» قنحن لا تتبر! منهها ولا تلعنهها ولا نشهد عليهياء ونرجىء أمرثما إلى الله حتى يكون الله 
هر الذي يحكم بينهم06”. ويرى يعض الباحثين أن هؤلاء هم أصل «المرجتة» الذين ظهروا في 
العصر الأموي كحزب سماسي محايد يعرف بهذا الإإسم"". وسنعود إلى هذا المرضوع:فيا 
بعد . 

ومن الذين امتنعوا عن الدمول في الصراع وفضلوا الحياد ودعوا إليه أبو موسى 
الأشعري عامل عثان على الكوفة وكان عل قد أقره عليها يظلب من الأشتر. كان على قد 
بعث ابنه الحسن وعيار بن ياسر يدعو أهل الكوفة إلى مناصرته حينما كان يتهيأ لقتال طلحة 
والزبير وقد وقف أبو موسى ضصدهما ودعا الناس إلى التزام الحياد. وبيتم) كان الحسن وعيار 
يدعوان الناس في المسجد إلى نصرة عل قام أو موبى الأشمري فخطب وقال: «أبا الناس 
أطبعوني فكونوا جرقومة عن جرائيم العرب يأوي إنيكم المظلوم ويأمن فيكم اللحائف. إنا أصححاب محسد (صر) 
أعلم بها سمعنا. إن"القتنة إذ! أقبلت شبهت وإذا أدبرت بينت. . . شيموا سيوقكم وقصفوا رماحكم وأرسئوا 
سهامكم واقطعرا أوتاركم والزموا بيرنكم. خملوا قريشا إذا أبوا الا الخروج من دار المجرة وشراق أهل العلم 
بالأمرة ‏ ثرتق وتشعب صرعهاء فإن فغلت فلأنقسها معت وإن أبت فعلى أنفسها منت سمتها تمريق فيا 
لدجهاء استتصحوتي ولا تنتفشوتي وأطبعوني يسلم فكم دينكم ودتياكم6”©. ومع أن «القبيلة» تؤطر هذا 


(13) الطبري, نعس المرجم, ج ”اء من 17 

() ابن الآثيب تفن المرجع. ج "ا ص 1*8 . 

(51) أبو محمد عبد الله بن مسلم الدينوري بن قتية, الإسامة والسيانة. وهر المعروف ب تاريخ 
الخلفاء. تمقيى محمد طله الريقيء جني 1١‏ (القاهرة: مكتنة مفطفى المطي ولزلادف ؟155)ءج .4 
عن 07 

15) نفس المرجعء ج ١‏ صن 817 . 4 

(59) ابن ساكرء كره: د أمين» قبمر الإمسلام (القاهرة” مكتنة التيفة للصرية» 1876)» 
من 1/4 ب 7 

(14) نفس لمرجع . هذ؟ وستعود لاحقا إلى الكلام عن للرجنة وغيرهم . 
(15) الطبريء فاريخ الأمم ولللوك: ج ا م75 , 1 
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الموقف (قريش تقحل ء فلنتركها وشأنها نحن الذين لسنا من قريش), فإن في هذا النص 
عيارة توظف «العقيدة» في حمل الناس على الحياد: قريش قضلت «فراق أهل العلم بالإمرة» ‏ 
لقد فارق كل من الزيير وطلحة ولي المدينة وأهلهاء وهم «أهل العلم بالدين» وفضلوا 
الأمارة قجاءوا البصرة والكوفة يطلبون الرجال والمال. وتلك في الحقيقة الشطوة الأولى التي 
أدت إلى تلك الظاهرة التي سجلها إبن العربي والتي انطلقنا منها في هذه الفقرة: ظاهرة 
انفصال الأمراء عن العلياء. 

وقد تعززت هذه الظاهرة باعتزال جماعة من أصحاب على السياسة تهائياً دولك عسسا 
يايح الحسن بن عبلٍ عليه السلام معلوية وسلم الأمر إليه. اعترئوا الحسن ومعاوية وجميع الشاس [- الأطراف 
التنازمة]. وذلك أنهم كاتوا من أصحاب عل ولزموا منازهم وساجدهم وقائوا نعتغل بالعلم 
والعبادة, , ,و00 

ولا بد من الاشارة هنا إلى الدور الذي مام به رواة الحديث في حث الناس على 
اجتناب الانخراط في الصراع بين علي ومعاوية والتزام الحياد. وكان أبو موسي الأشعري من 
الأوائل الذين فعلوا ذلك. ففي نقاش بينه وبين الحسن بن علي وعمار بن ياسر بمسجد الكوفة 
احتج عليه هذان بكونه يصرف الناس عن الانضهام إلى علي ضد الزبير وطلحة فقال له 
الحسن: ديا أبا موميى لم تنبط الناس عنا فوا ما أردنا الا الامصلاج ولا مثل أسير امؤمنين يضاف منه على 
شيء». فقال: صدقت بابي أنت وأمي؛ ولكن المتشار مؤتمن. سمعت رسول الله (ص)» 
يقول: (إعا ستكون فنة, القامد فيها خير من القائم والقائم خمير من الماشي, والمنائي خخير من 
الراكب»”. وقد أورد البخاري في صحيحه جملة من الأحاديث يحذر فيها النبي (ص) من 
الفتن وأورد الحديث المذكور مروياً عن أبي هريرة. ومن الاحاديث التي تحث الناس على 
اعتزال الفتن والتي لا يد أن تكون قد راجت بكثرة في هذا العصر. عصر الصراع بين عل 
ومعاوية, حديث جاء فيه أن رجلا قال: «خرجت بسلاحي ليالي الفتن [بين علي ومصاوية] فاستقيلني 
أبو بكرة فضال: أبن تريد؟ قلت: نصرة اين عم رسول الله (ص». قال: قفل رمول الله (ص) إذا نواجه 
المسليان بسيقيهما فكلاحما في التار. قبل: فهذا القائل. فيا بال المفتول؟ قنال: إنه أراد فل صاحبهع». 
وهماك احاديث كثيرة في هذا ا موضوع تلتقي جميحا في حث الشاس على اعتزال الصراع . 
واعتزال الصراع معناه. من المنظور الذي نتحلث منهء اعتزال والقبيلة:. واعتزال هذه 
الأخيرة يفسح المجال لرأي الفرده وبالتالي لنشوء مجال تناقش فيه القضايا السياسية والدينية 
خارج إطار «القبيلة». إنه شكل من أشكال اختراقها. 

ه- ومن صفوف هؤلاء الذين اعتزلوا الفتن والذين فضلوا الاشتغال ب «العلى» 
ستنبلور فئة «القراءه والمحدّئين والقصّاصص. . . الخ وهي فثئة أخذت تبرز منذ عهد معاوية 


(2؟) آبر الحسن محمد بن أحمد للالطي ٠‏ التتبيه والرد على أهل الأهراه والبدع (يغداد: مكتبة لتتى؛ 
بيروت: مكتبة المصارف. 1178)+ ص 78 هذا ويضيف للائبلي إلى النص أعلاه العبارة الثالية: وقسموا 
بذلك ممتزلة». جاعلا من هذه الجياعة الغرقة الكلامية للشهورة به الإسم . وستعود إلى الموضوع لاحقاً. 

(57) الطيري. تفن امرجم » ج 7 من 370. 

(84؟) البخاري + صديح البخاري (بيروت: عام الكتب» زدات.ني عقا ص 51 
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كقوة اجتياعية تحظى باحترام الناس ويخصها الخليفة بالعطاءء وكان أعضاؤها يرتبطون فيا 
بيئهم بروابط المهنتزقراءة القرآن» التعليم » الوعظء القصصى. . . الخ) التي تعرزها روابط 
المصلحة (عطاء الخليفة خاصة). وهي روابط مستقلة عن اطار ٠‏ لقد استقطيت هذه 
الفعة علدداً من العلماء والأشراف والتحق بها عدد من الموالي. إما رغبة في التعلم وإما بسداقع 
المصلحة. ولقد كان لفئة «القراءه دور سياسى بارز في كثير من الأحداث. تناصر نارة هذا 
الفريق وتارة الفريق الآخرء صادرة في ذلك. لا عن مفعول «القبيلة» بل عن حوافز دينية أو 
اعتبارات مصلحية”. لنضف في هذا الإطار ما كان يتمتع به القضاء من استقلال زمن 
معاوية وخلال العصر الأمري عموماً. إن ظاهرة وصار الأمراء فريقاً والعلماء فريقا آخره كان 
ها مفعول يجبي جداً في استقلال القراء والقضاة وأصحاب الفتيا. لقد فيز الفضاء في عهد بني 
أمية انتين: الآولى أن القاضي كان بحكم بما يوحبه إليه اجتهاهه, إذ مم تكن المذاهب الأربعة التي نقيد 
بها القضاة قد ظهرت يعد فكان القامي قي هذا العصر يتتبط الحكم بنفسه من الكتاب وائسنة أو الإجماع 3 
يمتهد في الحكم اجتهاداً. الثانية أن القضاء لم يكن متاثرا بالسبامة. إذ كان القضاة متقلين في أحكامهم لا 
يتأثرون مميول الدولة الحاكمة وكانوا مطلقي التصرف وكلمتهم تافذة حتى عل الولاة وعمال الخراج»”'" 

ومن الفئات الدينية التي ظهرت في العصر الأموي كقوة اجتماعية منفصلة عن إطار 
«القيلة» وكان لها دورها حي الأخمرى في قيام ممال سياسي/ ديني مستقل عن هذه الآخيرة» 
فئة والعياد والزهاد؛. بعضهم من المحابة وبعضهم من التابعين. كان منهم من انفد 
مرجعيته الوحيدة القرآن والسنة فانكبوا على العيادة مفضلين شظف العيش زاهدين في الدنيا 
وزينتهاء فكان منهم من وسع مرجعيشه فاولع بقصص الآنبياء وأخبار «الصالحين»؛ فكان 
منهم وعاظ وقصاص تعبوا دورا هاما في تشكيل يال العامة الديني والياسي» خصوصا 
وكان منهم من كان مستقلا نوعا ما عن الدولة» رغم محاولة هذه احتراء هله الفئة بل تقد 
كان عتبم من مارس معارضة علتية تحت شعار والأمر بالمعروف والتبي عن المنكر» كما قعل 
أبو ذر الغفاري وعبادة بن المامت وبر الدرداء حين كان معاوية والياً َعثمان على الشام» وقد 
ترك عؤلاء أتباعا وأشياعا واصلوا العمل بالطريقة نفسها”". 


-غ- 


على أن العوامل التي ذكرناء من وسياسة معاوية» ودور الخوارج الفكري والعسكري 
ودور معتزلة الفتن من قراء وقضاة وقصاص وعباد وزهاد. . . الخ . ما كاتت لتيارس تأثيرها 
الايجابي في قيام مجال سيامي تمارس فيه «الحربب: ضد الآمويين بواسطة السياسة وتطرج عل 


(4؟) صائح أجد اتعلي + التنظيينت الاجتياعية والاقتصاحية في البعرة في القرن الأول المجري (بغداد: 
مطبعة المعارفء *1987)ء صن 48 . 

)٠(‏ حسن ابراهيم حسنء تاريخ الإسلام السيامي والديني والنقافي والاجصياعي» طالاء [اج 
(القاهرة: مكجة العهضة المصرية, 15371-/1931)ء ج 0 صن 48 -امغة . 

(01) انظر نفاصيل وافية عن هؤلاء العباد والزهاد في: حسين مطوان, للفرق الاسلامية في يلاد الثنام 
في العصر الأموي (بيروت: دار الجيلء 19401)ء صن 194 
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ساحته الفكرية قضايا ايديولوجية لا تتسع ها «القبيلة؛. عادة. لولم تكن هناك قوى 
اجتاعية جديدة تنمو مارج مجتمع «القبيلة» وتنهياً لتبرز كنقيض فاء ذاتي وموضوعي. إنها 
«طبقة» المواني التي تضعخم حجمها بالفتوحات فأصيحت تشكل. منذ أن دصار الجند فريقاً 
والرعية فريقا آخره. الأغلبية في منغوف هذا الفريق الآخر: الرعية ‏ 

كان اسم «الموالي» يطلق ني العصر الأموي على جميع الذين أسلموا من غير العرب, 
ونا كانت القبائل العربية قد تفرقت في البلدان كجند للفتح فإن ما بقي منها في المدينة أو في 
الكوفة والبصرة كانوا اما مجندين أو «متقاعدين» في حكم المجددينء فكانوا يعيشون جميعاً, 
ني إطار والقبيلة»: من «الغنيمة: عطاء وتخراجا . عكذا تضافر عنصر الثروة مع يبال 
«القبيلة ليكون الثاتج سلوكا ارمستفر اطياً/ قبليا قوامه النظر بماستعلاء إلى هؤلاء والمواليء 
الذين «جاءهم العرب بالإسلام لينفذوهم من الظليات ويخرجوهم إلى النوره ‏ 

نعم كانت وضعية اللأوالي من الناحية الشرعية وضعية أناس أحرار. ولكتهمء من 
الناحية الفعلية الواقعية, لم يكونوا يعتبرون في مرتبة واحدة مع العرب. لقد كان هناك تميز 
اجتياعي وحواجز سياسية؛ اطنبت بعض المصادر في إبرازها وذكر أمثلة منها. ومع أن كثيراً 
ما يورد في هذا الإطار كان عبارة عن حالات «خاصة:؛ وهي على العموم أشبه بوضعية الخدم 
في المنازل اليومء خاصة الخدم والآسيويين» في الخليج, فإن الدلالة الاجتياعية لمذه 
والحالات» تفرض تفسها فرضاً. من ذلك مثلآً أن رجال الارستقراطية القبلية لم يكونوا 
يزوجون بناتهم للموالي (وهل يفعلون اليوم؟) كما أن السلطة الأموية لم تكن تعّنهم في 
مناصب القضاء ‏ إلا نادرأ بله المناصب السياسية . وأكثر من ذلك مسادت أنواع من السلوك 
الارستقراطي الذي دفع بالموالي إلى مرئبة دنيا على مستوى المعاملات الاجتياعية : «كانوا لا 
يكنونهم [* العرب] بالكتى ولا يدعونهم إلا بالأسماء والألقاب ولا بوشون في الصف معهم ولا يتقدمونهم في 
الموكب. وإن حضروا طعاما قاموا على رؤوسهم؛ وإن أطعموا المولى اسنه وفضله وعلمه أجلسره قي طرف 
الخنوان. لئلا يخفى على الناظر أنه ليس من العبرب ولا بدمونهم يصلون على الانائز إذا حضر أحبد من 
العرب6"". يحكى في هذا الصدد أن واحدا من الارمتقراطية القبلية العربية قدم رجلا من 
الحوالي يصلي بهء وما تعجب الناس من ذلك قال وإنما أردث أن أتواضع لله بالصلاة خلقه». ويقال 
إنه كان «إذا مرث به جنازة قال: من هذا؟ قإن قالوا: قرشيء قال: واقوماه. وإذا قالوا: عربي. قال 
وابلدتاء, وإذا قالوا: عولى: قأل: هو سال الله يأخمد ما يشاء ويدع ماشاء»7””. ولم يكن هذا اللوك 
الارستقر اطي خخاصاً تبزحماء القبائل وحدهم بل 'لقد لوحظ أيضا حتى عند من عرفوا بالزهد 
والتقوى. من ذلك ما يروى من أن أحد الزهاد قال لآحد الموالي. وكثر الله نينا مثلك»» وكان 
هذا المولى قد قال له قبل ذلك «لاكثر الله أمثانك: قليا آل أحدهم ذلك الزاهد وقال له: 
«أيدغر عليك وتدعو لد؟» قال : «نعم.' بككسحولة طرّقنا ويخرزون خفافنا ويحوكون ثيابتلهة*” , 


(575) ابن عبذ ريهء العقد الفريد : ج 7 ا 
١‏ (17) نفس المرجم ماج .صن 786 . 
(54) تفسس المرجع اج 317 صن 537, 


قفا 


كانت الارستقراطية القبلية زمن الأمويين (كم| هو شأنها دائي) تحتقر الصناعات والمهن 
اليدوية وتعدها من عمل الموالي وحدهمء وكانوا يقولون: «إن الحم يوجد_في الخباطة 
والمعلمين والغزالين لأنها صنامات أهل النمة. وأكثر من ذلك كانوا يرون أن العلم والتفقه في 
الدين ليس مما يليق ب والقرشية. وهو من دأشرافم القييلة. كانوا يقولون: «لين يبغي 
لقرشي أن يستغرق في شيء من العلم إلا علم الأخيار»: أخبار العرب وآيامهم وحكاياتهم. وكذلك 
كان الحال فبين) كانت ارستقراطية والقبيلة» تعيش من «الغنيمة» ونجمع من الفيء والعطاء 
ثروات هائلة وتحيا حياة بذخ وترف كان الموالي حرومين من أي نصيب في والغنيمة» حتى ولو 
شاركوا في الفتح جنودا. لقد كانوا يعيشون على العمل في اللهن والبيوت والفلاحة والتعليم . 

ويبدو أتهم أدركوا منذ وقث مبكر أن المجال الوحيد الذي كان بإمكاتهم أن يكسبوا منه 
هرتبة اجتماعية محترمةء وبالثالي نوعا خاصا من «السلطة» .هو ميدان والعلم ‏ وعكذا اتكب 
كثير منهم على التققه في الدين وجمع أخبار النبي وأحاديثه. ولم يمر وقت حتى أصبح هؤلاء 
هبرزين في العلم خصوصاً بعد انقضاء جيل الصحابة. يذكر ياقوت الحموي في معجمه: وإنه 
.لا مات العبادلة. عبد الله ين عباس وعبد الله بن الزيير وعيد الله بي عمرو بن العاص صار الفقه في جميسم 
البلدات إلى الموالي» ثم أذ يستعرض فقهاء مكة واليمن واليمامة والبصرة والكوفة والشام 
وتخراسان فوجدهم جيعا من المواليء ول يشل عن ذلك إلا المدينة التي كانت ما يرال ققيهها 
عرياء وهو سعيد بن المسيب. وما حدث في ميدان الفقه حدث أيضا في مدان اللغة 
والأخبار والمغازي والتاريخ إِذ كان جميع الذين اشتغلوا في هذه العلوم التي أنشأوها هم 
:أنفسهمء من الوالي. وعندما عربت الدواوين في عهد عبد الملك بن مروآن كان ذلك حافزاً 
للموالي» وقد كانوا هم المشتغلون فيهاء على تعلم اللغة العربية وآدابها فنالوا بذلك مكانة 
اجتياعية مرموقة مثلهم مثل زملائهم علياء الحديث وإلفقه والعربية. . . الخ . 


وإلى جانب هذا التطور التوهي الذي جِسّمه في صقوف الموالي الجيل الأول منهمء 
؟ونئك اللين عاشوا مع الصحابة «وأخذوا العلم منهم» وصاروا يبثونه في الجيل التاليء كان 
هناك تطور كمي هائل في صفوفهم مما جعلهم يصيحون قوة اجتماعية تضايق الارستقراطية 
القبلية وتهددها. ففي الكوفة مثلا كان الموالي من الكثرة بحيث إنهم أخنوا يزاحمون «اشراف 
اكعرب: على الصفوف الأولى في المساجد . وذلك منذ عهد علي بن أي طالب. فقد روي أن 
الموالي شغلوا بالمسجد الصغوف الأولى ونا دخل علي بن أبي طالب ليصلي بالناس صاح رجل 
عن عؤلاء الأشراف قائلاً: دلقد غلينا هذه الحمراء [- الموالي] عل القرب منك يا أمير 
المؤمنينء. وتمكي الرواية على لمان علي بن أبي طالب ما سيصير إليه الموالي من القوة والغلية 
فتنسب إلى علي اتزعاجه من هذا النوع من الاحتجاج ورده عليه بقوله : »من عمذيرى من هؤلاء 
الضياطرة [* الرجل الغليظ] يطابوت متي أن أبعد قومأ قرييم الله. وله ليضريتكم على الدين عودا كما 
غريتموهم عليه يدداة. 

ذلك ما حدث بالفعل, فقد وخرجت عصابة من المواني آميرهم أبو علي من أهل الكوفة وهو موي 
لبني حارث بن كحب» وكانت آولى خارجة خحوجت فيها للوالي [سنة 85+ه] فبعت إنيهم المشيرة رجلا من بجيلة 
ناداهم . . . يا ممثر الأعاجمء هذه العرب [- الحوارج] تقائلنا على الدين فيا بالكم فشادوه. . . دإنا سمعنا 


يثنا 


قرآنأ عجبأ يهدي إلى الرشد فامنا به ولن قشرك برينا أحدأ» وان لله بحث ثبينا للناس كافة ول زوه [- لم يجمله 
حكرأ لاحد]. فقاتلهم حتى قتلهم'*». وعندما مرج ابن الأشعث وعيد الله بن الجارود على 
الحجاج أفبل هذا الآخير على الموالي وكانوا يشكلون القم الأكبر من جيش الآشعث فقال 
لهم : وأنتم علوج وعجم وقراكم أولى بكم فغرقهم وفض جمعهم كيف أحب وسيرهم كيف شاء ونقش على 
بد كل رجل متهم اسم البلد الذي وجهد إليد»'"؟ 

أما في الشام نقهاء مركز الدولة, فقد بلغ عددهم من الكثرة درجة أدخلت الرعب 
عل معاوية ففكر في قتل بعضهمء إِذْ يروى أنه ودعا الأحنف بن قبس وسمرة بن جنب وهما من 
زعياء العرب ‏ ققال: : إني رأيت هذه الحمراء قد كارت؛ وأراها فد طعنث على السلف. وكأني أنظر إلى وثبة 
متهم على العرب واللطان. فقد رأبت أن أقتل شطرا وأدع شطراً لإفامة الأسواق وعيارة الطريق . فيا تسرون؟2 
قأجاب الآحتف بجواب يدل على مدى تغلغل الموالي في جسم المجتسع الجديدء مجتمع 
«القبيلة. الذي صار يخترق من كل جانئب بالولاء وغيرهء وقاله: وارى أن نمي لا تطيب: آي 
لامي وخالي ومولاي. وفد شاركتاهم وشاركونا في السب6””©. فعدل معاوية عن مشروعه. وإذا كان 
من الخائز الشك في أن يكون معاوبة., وهو السيامي المحنك» قد فكر بجد ف «قتل شطر من 
الموالي» فإنه لا يستبعد أن يكون قد قام هذه «الاستشارة» ليصل الخبر إلى الموائي ويكون ذلك 
تهديداً لهم وكبحاً لجماح طموحاتهم . 

وأما في البصرة ققد كان عدد الموالي نحو ثلث السكان منة ٠هه‏ مع أنها كانت مركزاً 
للجيوش الحربية المكلفة بالفتح شرقاً. وقد تكاثر عدد الموالي والأعاجم فيها برعةء موالي 
فارس وتخراسان إضافة إلى الأجانب الذدين كانوا يقصدوما للتجارةء إذ كانت كبا عو معروف 
مركرا تجارياً على درجة كبيرة من الأهمية. وقد أدى ذلك إلى اصطباغ الحياة الاجتراعية فيها 
بالتنوع والتعدد فعرفت نوعاً من «الليبرالية» فكان كثير من سكائها المسلمين يتساهلون في أداء 
التكاليف الدينية بما سينعكس أثره على المستوى الايديولوجي حيث متوظف هناك فكرة 
«الجيره لتبرير السلوك والاباحي » باعتبار أنه بدوره قفساء وقدر قاماً منلم مستروج هتاك فكرة أن 
الإيمان يكفي فيه مجرد المعرفة بالله وأن العبادات والفرائض الشرعية ليست جزءأ من ماهيتهاء 
كا سترى ذلك في فصل لاحق. 

وأما على الصعيد السياسي فمعروف أن البصرة كانت مركزاً للأحزاب والفرق وكانت 
فيها مراكز لتكوين الدعاةء بعضها علني في المساجد وبعضها سري في السراديب ويبوتات 
بعض النساء. ومعروف كذلك أن موالي البصرة شاركوا في كثير من الشورات ضد الامويين 
كثورة ابن الاشعث التي أشرنا إليها قبل . وقد قاتل الموالي بأعداد كبيرة في صفوف المخوارج. 
إذ يقال إنه كان متهم في صفوف قطري بن الفجاءة. الثائر الخارجي الشهير من الأزارقةء 
نحو عشثرة آلاف مقاتل ‏ وعندما تعبأ المهلب بن أبي صغرة لقتالهم خحطب في جنده قائلا: 

(5؟) أحمد بن يعقوب بن جعفر بن وهب اليعقوي. تاريخ اليمقوبي. ؟ ج (بيروت: دار العراق للتشر. 
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لننا 


«إنكم قد عرفتم مذهب هؤلاء الخوارج وانهم إن قدروا علبكم فتوكم في دينكم رسفكوا دماءكم. . فالقوم 
بجد وحدء فإغا هم مهتكم وعيدكم . وعار عليكم وتقص في إحسابكم وأدياتكم آن يغلبكم هزلاء على فينكم 
ويطاوا حريكم ه:*. 

وبما يدل على مبلغ التهديد الذي كان يشكله الموالي للحكام الأمويينء وبالخصوص أ 
البصرةء ما يروى من أن الحجاج وني العراق لعبد الملك بن مروان كتب من عقر عمله 
بالكوقة إلى عامله بالبصرة يأمره بنفي الموالي النيطيين لام حسب قوله «مقسدة الدين 
والدنيا» فكتب إليه عامله: قد نفيت النبط إلا من قرأ منهم القرآن وتققه في الدين» فرد 
عليه المجاج بقوله: وإذا قرأت كتابي هذا فلع من قبلك من الأطباء ونم بين ابدهم ليقفرا عروقك فإت 
وجدوا فيك عرفاً تبطبأ قطعرء». ويقول بعض المؤرخين إنه كان يخحئى أن ينضموا إلى الشيعة أو 
الخوارج'”. 

ومن دون شك فإن بروز المواي كقوة اجتاعية يجسب لحا الأمويون حسابها ويخشون 
انضمامها إلى صغوف الخوارج الذين حملوا السلاح ضدهم في «ثورة دائمةي أو إلى الشيعة 
الذين م يستسلموا ولم يستكينوا بل يقوا يقاومون الحكم الأموي تارة جهرا وتارة سرا إلى أن 
تمكن العباسيون بالتحالف معهم من إسقاطه: لا شك أن بروز الكوالي بهذه القوة قد دقع 
الأمويين إلى سلوك مياسة وليبرالية» نسبياً مع من كان يكتفي في معارضتهم بالقول دون 
الفعلء متبعين في ذلك سياسة مؤسس دولتهم معاوية. وهكذا ستشهد الحياة الاجتماعية 
والفكرية تطورات سريعة بالغة الآأهية: فمن جهة سيزداد دور الموائي في الحياة العامة 
وسيواصلون اختراق «القبيلة» إما بالحلف والموالاة طلبا للمكانة الاجتياعية وإما بواسطة 
دورهم ك وخبراء» في التعجارة والصبرفة والأعيال الحرة. ومن جهة أخرى ستبرز فيهم نخبة في 
مجال الفكر والدين والسياسة؛ وسيلتحق كثير من أعضائها ببلاط الخليفة وحاشية الأصراء 
وسلك الموظفين. وسيحاولون التأثير في سياسة الدولة. وهكذا سترى جموعة منهم يبرزوف 
ك «اتتليجنسياء للعصر كله : العصر الأموي . هؤلاء الذين جعلوا من «الكلام» في القضايا 
الدينية وسيلة لمارسة السيامة بواسطة «المقيدة؛ دا على «القبيلة» وايديولوجيتهاء قادوا 
بذلك حركة تنويرية عكست بوضوح ذلك الصراع الذي خاضته القوى الاجتتاعية الصاعدة 
المضطهدة. ولكن الطموحة. والتي كانت تتألف أساسا من الموالي» حركة تنويرية استطاعت 
بالفعل أن تخترق سياج القبيلة وتؤثر في جانب من ارستقراطيتها وتستقطب بعض زعماء 
القبائل من داخعل التحالف القبلي الأموي ذاته. بل إنها استطاعت أكثر من ذلك؛ أن تفسح 
المجال لقيام تنظيرات ثورية» بعضها فشل وبعضها حقق نجاحاً ما بينما استطاع قصيل منها 
أن يقود باسم «العقيدة» ثورة عارمة على «القبيلة» ونظام حكمها: الثورة العياسية. 

ومع ذلك كله. فلا بد عن التأكيد على آن المجال اليامي الذي عرفه العصر الأموي 
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والتي انبثق بغعل تضافر العوامل التي ذكرنا وسمح بقيام الحركة التنويرية التي توهنا بها 
هنا. وسنعود إلى الحديث عنبا بتفصيل في قصل لاحقء لا بد من القول إنه إذا كان هذا 
المجال السيامي مجالاً قد مورس فيه نوع من الضغط السيامي فإنه لم يكن في يسوم من الأيام 
مالا يُصتع فيه القرار. لقد يقيت ,القبيلة» هي صاحبة «الأمره والدوئة طوال العصر كله 
بل لقد ازداد شأنها مع «وضعء سلاسل النسب للقبائل وإحياء الآداب المربية القديمة من 
شعر جاهل وأخبار وأيام وقصمص. .. الخ. مما ممزز من حضور «القيلة» في المخيال 
الاجتماعي الذي كان يحكم الرؤية في صفوف الارسغراطية القبلية. غير أن والقبيلة» في هذا 
العصر كما في العصور الأخرى ليست سوى اطار تنظيمي «طببعي: لا يقوم بدوره كمحدد في 
الميارسة السياسية والعقل السياسي إلا بتحريك من «الغنيمةة ويحضور نوع ما من «العقيدة». 
وسيكون علينا أن نتعرف في الفقرة التالية على طيعة الدور الذي كان هذه المحددات 
الثلاثة, وذلك في حدود ما يسمح به المجال المخصص لا في هذا الفصل. 


55 
أما أن تكون الدولة الأموية هي دولة «القبيلة: في الإسلام فهذا ما تجمع عليه 
المؤرحون القدعاء منهم والمحدثون. وما يهمنا نحن هنا ليس تتبع حور (القبيلة» في الأحداث 
انسياسية التي عاشتها هذه الدولة منذ قيامها حتى سقوطها فذلك ما تزثمر به كتب التاريخ 
القديمة والحديثة. وهناك دراسات حديئة في هذا الموضوع أصبحت الآن عراجع كلاسيكية 
معتمدة:”. عا ييمنا أساساء وموضوعنا والعقل السبامي العربي» هو يبان الدور الذي قامت يه 
«القييلة» كممحدد للمرارسة السياسية في هذا العمر. بصورة اجمالية عامة. بعيدا عن 
الأحداث الجرئية. وما كانت الدولة الأمرية؛ كبا بينا قبل «دولة الياسة» فسيكون علينا أن 
تركز حديثنا على التياس الحواب للسؤال التالي: كيف مارس مماوية والخلفاء الأمويون من 
بعدء السياسة في «القبيلة:؟ 
ولريا كان من المفيد هنا تقرير الواقع الاجتباعي التاريخي التالي ابتداء: لقد 'كانت بنية 
الممجتمم والفولة في العصر الأموي بنية قبلية. هذا صحيحء» ولكن فقط على مستوى الأميرة 
الحاكمة و وأهل القبائل» الذين كانوا «الجند» اكلي قامت عليه دولتهم. أما وأهل القرىه 
وهم في الجملة السكان الأصليون في المراق وفارمس وتخراسان والشام ومصر والمقرنيه.  .‏ 


١(‏ ) منبا عل سبيل للثال لا الحصر : يرئيوس فلهوزن. تاربخ الدولة لأمربيية من ظهور الإسلام إلى' 
نهاية النوئة الأموية, ترجمة غمد عبد الماني أبو ريدة وحين مؤنسء سلسلة الآلف كتهب؛ 165 (القاهرة: 
جخنة التلليف والترجة والنشرء 1١428‏ فان قلوتن. السيادة العربية والشيعة والاسرائيليات في عهد بني أمية. 
تعريب حسن ابراهيم ونحمد زكي ابراهيم (القاهرة: مطعة السعلدة؛ “1578) لويس ماسيئيون. خطط 
الكوفة, ترجمة نقي الدين بن مد المصمعي (صيما: [د.ت.]» <1)152 العلٍء الحظييات الاجتيامية 
والاقتصادية في اليصرة في القرئ الأول الحجري؛ احان اأنصء المصبية القبلية وأثرها في الشمر الأصوي 
(بيروت: دار اليقظة العريية: :)١414‏ ولامانى. درامات حول خلافة معاويية. فراسات خول العصر 
الأموي (بالفرنسية) ‏ 


ونا 


الخ . وقد كانوا يشكلون الأغلبية الاحقة. ومنهم كانت القوة المنتجة. فلم يكوتوا يدخلون 
في عداد «القبيلة». وإذن ف «القبيلة» في العصر الأموي لم تكن تؤطر سوى الفاتحين العرب؛ 
وهم وحدهم كانوا وأهل الدولةوى وبمارسة السياسة في «القبيلة» كانت تتم في صفوف هؤلاء 
وليس خارجهم. وإذا نحن أردنا أن نجسم المسألة تسيا قلنا: لقد كان هناك وجندو؛ هم 
الفاتحون العرب, أصيحت له دولة . فالدولة كاتت دولة الجند ولم يكن الجند جد الدولة . 
هذا بينها كان الوضع في عصر. الخلفاء الرائدين يختلف تماما: كانت هناك دولة. هي دولة 
الدعوة التي أسسسها الننى (ص) في المدينة ونخلقه عليها الأربعة الرائدونء وكان هذه الدولة 
جيش يتألف في بداية الأمر من المتطوعين من المهاجرين والأنصار ثم منهم ومن قريش وغيرها 

ممن أسلم بعد فتح مكة إلى نهاية حروب الردة. وعندما جند عمر بن المقطاب القبائل للفتح 
كانت هذه القبائل جندا لدولة اخدينة. غير أن الثررة التي قامت ضد عئان واتهت بالخرب 
بون على ومعاوية قد غيرت الوضع تماماً . إن مقتل عثيان كان جمثابة عقد وقاة لدولة المديئة التي 
كان ها وجيش»ء والحرب بين علي ومعاوية كانت عخوبا أهلية:داخل جيش دولة المديئة؛ 
فانتصر فريق على قريق وأقام الفريق اللنتصر من هذا اليش دولته. لم يكن من الممكن أن 
تبرز هذه الدولة ك ودولة عسكرية» من نرع دولة بختتصر أو الاسكتدرء لأن الجيش الذي 
أقام دولته رمن الأمويين لم يكن جيشا ممترفا وإنما كان مجموعة من القباششل المجندة. والمشكلة 
السيياسية الأولى في هذه الدولة/ الجيش كانت تتمشل في السؤال التالي :كيف يكن تثبيت 
الرئاسة والقيادة المدنية السياسية في هذا المجتمع القبلي/ الحسكري؟ 

لقد جاب معاوية عن هذا السؤال في ححطية له بالمديشة في السنة الأولى من ولايتهء خطبة 

حدد فيها والثوابت» الت ستقوم عليها سياسته. قال: «إني والله ما ولينها بمحية منكم. . . ولكن 
جالدتكم بسيفي هذا مجالدة» واقترح عليهم. كا بينا قبلء عقداً سياسيا قوامه والمواكلة الحسنة 
والمشاربة الحميلةة. إذن: أساس الحكم هو «المجائدة»: أما أسلوبة فهسو: «المواكلة 
والمشاربة. تبقى مسألة الشرعية . فالدولة على أية حال هي دولة الإسلام؛ به قامت ومن 
أجله كانت»: وبدونه تفقد ميرر وجودها. وبما أن دولة الإسلام هذه قد قامت على يد قرشي 
هو النبي (ص), وما أن أصحابه عن بعده قد حموا الخلاف ينهم على أساس: «العرب لا 
دين إلا هذا الي من قريشه فلقد كانت هناك شرعية تاريخية في دولة الإسلام إلى عهده. وقد 
أكد معاوية هذه الشرعية بحديث «الأيمة من قريش» ومع أننا قد أوردنا قبل نص هذا 
الحديث (القصل الرابع: الفقرة 5) فإن سباق الخطاب هذا يقتضي ما الاتيان عن جديد 
بنص ذلك الحديث لنبرز فيه ما لم يكن السياق الذي أوردناه فيه من قبل يسمح به. جاء في 
هذا الحديث ها يلي: وكان محمد بن جبيرين مطعم يحنث أنه بلغ معاوية. وهو عنده في وفف من قريش» 
أن عيد الله بن عمرو بن العاص يمدث أنه مبيكون ملك من قحطان» قتضب معاوية فقام وأثنى على الله بما 
هر أهله ثم قال: أما بعد فإنه بلغني أن رجالا متكم يتحدثون احاديث ليست في كتاب الله ولا تؤثر عن رول 
اله ٠‏ فأولتك جهالكم فإياكم والآماتي التي نضل أعلهاء فإني ممعت رسول الله (ص) يقول: إن هذا الأمر في 
قريش لا يعلدهم أحمد إلا كبّه الله ملل وجهد. ما أقاموا الدين,0© _ 


(4) البسخاري؛ صحيح البخاريء ج 5 صن 38 


لذن 


ثلاثة ثوابت بتي عليها معاوية دولته. وستكون هي نفسها التي سيعتمذها التلقاء 
الامويون من بعدء : المجالدة. والمواكلة. والشرعية القرشية . وإذن فالسؤال الذي انطلقنا منه في 
هده الفقرة: كيف مارس معاوية السياسة في القبيلة»؟ هذا السؤال يمد جوابه قي تفصيل 
القول في هذه الثوابت نفسها: لقد مارس الامويون السياسة في والقيلة: بالمجالدة والمواكلة 
والتمسك بالشرعية القرشينة. ونا كانت «المواكلة» تدخل في باب «الغنيمة» فإنتا سنترك 
الحديث عنما إلى الفقرة التي تل هذهء لنيدأ إذن بالشرعية القرشية . 


إذا نحن عدنا الآن إلى نص الحديث المذكور قبل وقرأناه على ضوء المسطيات التي 
أدرجناها في القصل السابق والتي تخص اليمن وكندة وحديث «القحطاتي». . . الخ أمكننا أن 
نكتشف في روايته بعداً جديراً بالاعتبار هناء كان الحديث يجري في المجالس ‏ مجالس رجال 
الدولة وعبد الله بن عمرو بن العاص أحدهم ‏ ويدور حول «القحطاتي»: «سيكون ملك من 
قحطان: . لاذا؟ هل لمجرد أن حديث «القحطايء الذي أوردناه في الفصل السابق ينص عل 
ذلك؟ ولكن هذا الحديث يربط ظهور القحطاني بقرب قيام الساعةء فهل كان عبد الله بن 
عمرو بن العاص يشعر ب «قرب قيام الساعة»؟ يمكن أن نجيب بالإججاب إذا فهمنا من «قينام 
الساعة» انتقال الدولة من قوم إلى قوم. ولقد كان هناك بالفعل: زمن معاوية. ما من شأئه 
أن يحمل عبد الله بن عموو بن العاص وغيره من رجال قريش عل الشعور بقرب ظهور 
«القحطايء اللتظر. وبالتالي انتقال الدولة إلى قومه أهل اليمن. ذلك أن معاوية كان قد أقام 
علاقة مصاهرة بيئه وبين قبيلة كلب اليمنية؛ إذ تزوج منها زوجته التي أنجبت له ولده يريد 
وكان سعيد بن العاص أحد كبار رجال دولة معاوية قد أصهر إلى نفس القيلة. والمصاهرة 
التي من هذا النوع مصاهرة سياسية قبل كل شيء. ليس هذا وحسب, بل لقد كان هناك 
حلف سيامي حقيقي بين معاوية وقبيلة كلب الييائية هذه. وكانت أقوى القبائل بالشام, 
حلف ينص غيل شروط «مها أن يقرقي لهم - معاوية - لألفي رجل ألفين ألفين [عطاء سنويا] وان هات 
هام ابنه أو ابن عمه مكانه وعلى أن يكون لهم الأمر والتهي وصدر المجلس وكل ما كان من حل وعقد فعن رأي 
منهم ومشورة:”“. فكانت التتيجة أن صارت قيلة كلب الييانية هذه صاححبة الدولة فظهر عتبا 
طموح إلى الاستتثار بالأمر والقضاء على المضرية. فبلغ معاوية يرما أن أحد رجال البرانية 
قال: لهممت أن لا آدع بالشام أحداً من مضر بل هممث إلا أحل حبوتي حتى أخرج كل تزاري بالشلبو”1ر 

لقد كان عبد الله بن عمرو بن العاص يعير إذن عن تاوف حقيقية عندما كان يدث 
في المجالس أنه «وسيكون ملك من قحطان». ولربما كان هذا الحديث رسالة إلى معاوية الذي 
فهمها حق القهم. بل لنقل إنه وعى هو أيضاً تلك الخطورة التي أصبحت تشكلها القائل 
اليمنية على ملك ب بني أمية فعمد إلى تذكير هذه القبائل بمضمون العقد الذي أيرمه معها 
الذي ينص نا رلا عل أن زكرن الآمر بعد لانةء تماما مثلما عمل عل تذكير أهل بيته 

(45) أبو الحسين علي بن الحسين المعردي: مروج الذهب ومعادن المبوهر. محقيق محمد بحي الدين 
عيد الحسيد. ط 5» 4 ج في ؟ (القاعرة: اللكتبة التجارية الكبرى. 1534). ج ؟ء صن 48, 

(*4) أبو القرج على بن الحسين الأصفهاني. الأغاني. ج18 ص 04 


نكا 


الأمويين الذين لا بد أنهم قد تخوفوا ما أثار وف عبد الله بن عمرو بن العاص؛ تذكيرهم 
بأن الخلاقة وشرعاأء هي في قريش لا في غيرهم , ومن هنا يكون الحديث الذي روى عنه 
يضرب عصغورين يحجر واحد : فهو يضع حداً ل والأماني التي تضل أهلهاه والخطاب هنا 
موجه إلى اليهانية من جهة ويؤسس شرعية الحكم الأموي. هن جهة أخرى. على ما ذكر أنه 
سمعه عن التبي من أنه قال وإن هذا الأمر في قريش. . . » وبذلك يكون قد عمل على تبديد 
مخاوفهم. وقد تعززت رواية معاوية هذه برواية عبد الله بن عمر بن الخطاب الذي يروى عنه 
أنه قال: دقال التبي (ص) لا يزال هذا الأمر في قريشس ما بقي منهم ائثنان»9 0 

ولكي يعزز معاوية هذه الشرعية بما يجمل حدأ ل «الاماني» لدى أصحاب والقحطانيه» 
وليبرهن هم عن وفائه لبتود العقد الذي أبرمه معهم. حرك عامله على الكوقة / 
فجاءه ليقول له: «يا أمبر الؤمنين قد علمت ما لفيت هنه الآمة من القتنة والاختلاف وفي عتقك الموت؛ 
وإني أخاق إن حدث بك حدث أن يقع الناس في مثل ما وقعوا فيه بعد قتل عثمان» فلجصل للناس بعدك علياً 
يفزعون إلبه. واجعل ذلك بزيد اينك1*0. ثم نظم معاوبة بعد ذلك اجتياعاً دعا إليه أهل المحل 
والعقد في الأمصار وأمر أحد رجالهء الضحاك بن قن الفهري. أن يكون أول 0 
الاجتماع فيخطب با اقترحه المغيرة. وتكلم رؤساء الوقود. بعضهم واقق على تعيين يزيد 
معاوية وليأ للعهد وبعضهم عارضىء واختتم معاوية الاجتماع بلهجة فيها تبديدء اضر 
الناس حاملين معهم الفكرة إلى بلداتهمء» ثم كتب معاوية بها إلى عياله يطلب أخيذ اللبيعة 
لابنه يزيد" ثم ما لبث أن أعلن عن تعيين يزيد ولياً للعهد رسمياء فسن يذلك عينة صار 
عليها الخلفاء الأمربون من بعده كججزء من عمارسة السياسة في «القبيلة». 

ول يكتف معاوية بهذا الإجراء لقطم الطريق أمام «الأماني» القطحانية. بل لقد عمد 
إلى تأكيد الشرعية القرشية بأسلوب آخر. لقد روج لفكرة تفوق العرب بتفوق قريش ‏ 
فعتدما وقد عليه وقد من العراق وقيهم زعيم بني تيم الأحنف بن قيس. أحد رجاها 
المشهورين . قال معاوية غاطاً الوقد : «مرحباً بكم يا معشر العرب» أما والنه لئن فرقت بيتكم السدعوة 
[الدعوة إلى علي» والدعوة إلى معاوية] فقد جمعتكم الرحم. إن الله اختاركم من الناس ليخثارنا منكمع*”1. 
وقال في منامبة أخرى: «إلا أن دروع هذا الحي من قريش اخواتهم من العرب المتشابكة أرحامهم تشابك 
الدرع الذي أن ذعبت حلقة منه فرقت بين أربع. ولا نزال السيوف ثكره مذافة دم هوم قريش ما يقيث 
دروعها معها وشدت نطاتها عليها ولم تفك حلقها منهاء فإذا خلعتها عن رقابها كانث السيوف جز راع 

الشرعية لقريش» ليكن. ولكن لاذا بنو أمية دون غيرهم من قبائل قريش؟ لنستمع إلى 


معاوية يجيب عن هذا السؤال عندما ذهب إلى المديئة يريد اقئاع عبد الله بن عباس وعبد 


ة بن شعية 


(5) اليخاري. صميح البخاري. ج 0. ص 37, 

(45) ابن قثيبة» الإمامة والسياسةء ج ١١‏ ص 3186 

(43) نفس امرجم ج 1١‏ . ص 105. وابن عبد ريدء العقد القريد, ج #ء ص 1١8‏ . 

(19) أحمد زكي صفوتء جمهرة خطب العرب» *ج (بيروت : للكتبة العلمية. [دءات. ]). ج ١7‏ 
من وم 

(:) ابن عبد ربه» نفس المرجع .اج “ا صن 788 


لفقا 


الله بن جعفر وعيد الله بن الزبير وعبد الله بن عمر الذين كانوا قد امتنمواعن مبايعة يزيد 
ولياً للعهدء قال هم: ولقد فلتم وقلتم . وانه ذعيث الاباء وبقيت الأيشاء. فإبني أحب إليّ من أبشائهم 
مع أن ايني ان فاولتمره وجد مقالاً. وإنا كان هذا الأمر لبتي عبد هناف لأتهم أهل رسول الةء قلها مفى رسول 
الله (ص) ولى الناس آبا بكر وعمر من غير معدن الملك ولا الخلافةء غبر انها سارا بسيرة جميلة. ثم رجع 
الملك إلى يني عيد منافء فلا يزال فبهم إلى يوم القيامة. ولقد أخرجك الله با ابن الزبير وأنت يا ابن عمر [- 
لها ليا من بتي عبد مناف]. فأما ابنا عمي هذان [عبد الله بن عباس وعبد الله بن جعفر) فليسا يخارجين 
من الراي إن شاء اللهو*©. إنه مثطق «القبيلة»: «الأقرب فالأقرب». الخلافة ليست للعرب 
كلهم بل لقريش فقط, وليست لقريش كلهم بل لبني عبد مناف وحدهم وليست لبتي عبد 
مناف كلهم بل لبتي أمية خخاصة. ولو سألنا معاوية : لماذا بنو أمية ولين ينو هاشم؟ لأجاب 
بما سبق أن أجاب به الأشتر وجماعته يوم سيّرهم إليه عنيان وهو عامل عل الششام. لقد قال 
لهم يومذالك: وانما طلب رسول الله (ص) للأعرال أل الجزاء من المسلمين والغتاء؛ وم يطلب ها أعال 
الاجنهاد. والجهل با والضعف عههاء”” (انظر الفصل السابقء الفقرة 8). وقد برهن معاوية مرة 
أخرى على اتقان غملية ممارسة السياسة في والقبيلة»: فالخلاقة في قريش. نعم ولكنها في 
تأعل الجزاء. . والغناء: متهم وهؤلاء هم بنو أمية: وهذا ما عير عنه ابن خلدون يقوله: 
كانت عصبية العرب في قريش وكانت عصبية قريش في بني عبد مناف وكانت عصبية بق 
عبد مناف في بني أمية . ١‏ 


ول يكتف معاوية ببذه «المجالدة» النظرية التي تقع على مستوى الدعاية السياسية بل 
القد عمد إلى تدابير عملية قمع بها أماني اليمانية» تدابير أعادت التوازن إلى ميزان القوى داخحل 
«القيلة» ففرض عطاء لأربعة آلاف رجل من قيس المضرية المنافسة لكلب البانية صاحبة 
«الأماني. ثم اتبع ذلك بتدبير آخر أعاد به الاعتبار للمضرية على | قجعل يتدب هذه 
للخزو ف البحرى وهو ملي بالمخاطر والأهوال. بينها خصص قيساً للغزو في الب حتى إذا 
شعرت اليرانية بالمهانة واشتكى شعراؤهاء عاد معاوية إلى استرضائها من جديدا"© 

تلك كانت طريقة المجالدة: التي اعتمدها معاوية كميارسة للسياسة في «القبيلة؛ وقد 
سار عليها الأمويون خلقاء وولاة. إنها سياسة «اللعب» على الصراع بين البيانية وا 
هذا الصراع الذي كانوا يؤججونه عند الحاجة بوسائل غتلفة: العطاء والامتيازات» إثارة 
التعرات: الشعراء . . الخ. لقد فعلوا ذلك في المركزء الشام, وفعل ولاتهم الثيء نفسه في 
الأطراف؛ في البصرة والكوفة: وفي خراسان بصورة خخاصةء حيث تقلوا إلى هناك حمسين آلغاً 
بعالم من قبائل البصرة والكوفة جلهم من ربيعة ومضر لتنضم إلى الفبائل التي كانت مقيمة 
هناك ثم أضافوا إليها ججوعا من القبائل اليمنية (الأزْد بصورة خاصة) فامتدت سياسة ضرب 
القبائل بعضها ضد بعض إلى هناك فصار الصراع قي خراسان كالصراع في الشام بين القية 


(ة:) ابن قتببةف الإمامة والسياسة. ج .١‏ صن 99/4 
(50) الطبري. تاريخ الأمم والملوك, ج لا ص 757 
(01) التصء. المصبة القبلية وأثرها في الشعر الأموي. صن 70١‏ 


ييا 


والمانية» مع إضافة طرف ثالث هو ربيعة التي كانت تتحالف في الغالب مع اليهانية فد 
شقيقتها المضضرية"0. 


وعندما تبين أن هذا التخفيف من حجم القبائل العربية في البصرة والكوفة قد أدى إلى 
بروز والحمراءه. أي الموالي» كقوة اجتماعية ذاث وزن. أمر معاوية بنقل أعداد منها إلى الشام 
قأنزههم انطاكية والسواحل» وقد لحأ الحجاج إلى تدبير ممائل فيا بعد كبا أشرنا في الفقرة 
السابفة. وتفس السياسة طبقها الولاة الأمويون في المغرب العربي”. لقد كانت أكارية 
العنصر العربي عند الفتح في شهال افريقيا من اليمانية» ثم وفندت جموع من قيس بعد ذلك 
فصار الصراع هناك. كيا في الشام وخراسان بين القيسية واليرانية. وكان تطبيق هذه السيامسة 
يتم بترحيل القبائل تارة وبتغيير الولاة تارة أخرى. فإذا كانت اليراتية في خراسان أو قي شيال 
افريقيا همي صاحبة النفوذ في وقت من الأوقاتء والغالب ما يكون ذلك بسبب كون الوالي 
منها أو من حلفائها, عمد الخلفاء إلى عله وتعيين آخر من قيس تكون مهمته الأولى كسر 
شوكة البهانية بالاعتهاد على القيسيةء وهكذا. . . 


والصراع بين القيسية والييانية في العصر الأموي كان يؤسه ويؤججه عنصران 
رئيسيان: أحدهما يتتمي إلى «القبيلة». أعني المخيال القبلي» والثاني ينتمي إلى «الغتيمة:. 
فعلل الصعيد الأول كانت هناك الثنائية اللعروفة: غدنان/ قحطان» على الصعيد العام 
وقيسية / يمانية. ربيعة/ر مضر عل الصعيد الخاص. وكان هناك الأمل في «القحطاي» الذي 
كانت تغذيه ذكريات ملوك كندة التي نخلدها أمرؤ القبس الكتدي : «الأمير الطريد» و دالمللك 
الضليل». وكانت هناك أخبار والكعبة اليانية» الني كانت تضماهي وتنافس في وقت من 
الأوقات والكعبة الشامية». أضف إلى ذلك الشعراء الذين عرف الأمويون كيف يرظفونهم. 
لا لصالحهم وحسب. بل لإثارة اليهانية على القيية أو القيسية عل البانية: حسب الحاجة. 
ويجب أن لا ننسى أن الشعر الجاهل وأيام العرب والأنناب وكل تراث «القبيلة: في الجاهلية 
والإملام إنما بعث أو وضع في العصر الأمويء في الإطار نفسه: إطار ممارسة سياسة 
«المجالدة؛ في «القيلة». غير آن المخيال القبلي لا يكفي . فهو ك «القبيلة؛ إطار نظري. وهو 
لا يتحرك ولا يتعبأ إلا يحافز «الغنيمة». ومن هنا العنصر المؤسس للصراع بين القيسية 
والبانية. عنصر المصلحة المادية. وقد عرف الأمويون كيف يوظفون «العطاء» في تغيير ميزان 
القوى بين القيسية واليهانية لصالحهم: العطاء الملدي كاشبات والعطاء السيابي كالوظائف 
الكسية للجاه «والجاه مفيد للماله كيا يقول ابن خلدون. وهذا ينتقل بنا إلى الثابت الثالث 
من ثوابت السياسة الأموية : المواكلة, والحديث عنها يقع كما قلنا في إطإر «الغنيمة». 


(25) تقس المرجع , . 1 5 
(65) عيد الحميد سعد رغلول. تاريخ الكقرب العربي (القاهرة: ذار المعارقب 0918). 
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اكتت «المواكلة الحسنة والمشاربة الجميلة: طابعا عمياسياً واضحاً زمن معاوية وتبعه في 
ذلك الخلقاء الأمويرن من بعده. لقد كان العطاء اليامي من ثوابت السياسة الأموية. وقد 
تمكنوا بواسطته من شل خصومهم وربطهم بهمء سواء كان هؤلاء الخصوم من الماشميين أو 
من زعماء القبائل أو من الشعراء ورؤساء الموالي. كان علي بن أبي طالب متشددا في هذا 
المجال. مجال العطاءء إلى درجة أن أقرب الناس إليه ل يجتملوه قغادروه إلى معاوية الذي لم 
يتردد قي الترحيب بهم واجزال العطاء لهم . من ذلك أن عقيل بن أبي طالب قدم على أخيه 
عل بالكوفة فطلب منه أن يقفي عليه دينه وكات مقداره أربعين ألغا. فأجابه علي: «ماهي 
عتدي. ولكن أصير حتى بخرج عطائي فإنه اربعة آلاف [في السنة) فادفه نكه. فقال له عقيل: «بيت 

امال بيدك وأنت تسوفي بحطائك» فغادره وذهب إلى معاوية فأكرمه وقضى عنه دينه وزادها"». 


وبينما كان على لا يزال يصارع معاوية حصل نزاع بين عامله في البصرة أبن عمه عبد 
الله بن عباس وبين أبي الأسود الدؤلي فكتب فيه هذا الأخير إلى علي يتهمه بالإنفاق على نفسه 
من بيت المال. قكتب علي إلى اين عباس يطلب منه أن يخبره يما أخذ. فنقى ابن عياس أن 
يكون قد صرف ثيئا من بيت المال. فشدد علي الخناق عليه فغضب وجمع ما في بيت مال 
البصرة ثم دعا أخواله فاجتمعت معه قيس كلها فحمل المال تحت حمايتهم وذهب به حتى 
وصل مكة واستقر بها“. وقد صالح عبد الله بن عباس معاوية بعد ذلك مشترطا ولنفسه على 
الأموال الي أصابها فشرط له معاوية:9*». وصالح معاوية الحسن بن علي وحمله على التنازل مقابل ما 
طلب عن المال والعطاء له ولأهل يبته””؛ «وكان الذي طلب الحسن من معاوية أن يعطيه ما قي بيت ماك 
الكوفة ومبلغه خسة آلاف ألف وخراج دارا يجرد من فلرس06. وأكثر من ذلك ضاعف معاوية عطاء 
الحسن والحسين ٠٠١‏ مرةء» إذ كان عطاؤهما من بيت امال خمسة آلاف درهم سنويا فجعله 
معاوية مليون درهمء ورفع عطاء عبد الله بن عباس إلى هذا المسترى”". 

ولم يكن معاوية يكتفي بالعطاء بل كان يغض الطرف عما ياخذه خصومه بنو هاشم من 
بيت المالء بل لقد كان يسكت حتى عما كانوا يستولون عليه بطريقة أو بأخرى. من ذلك أن 
ابلا كانت تحمل مالا من اليمن إلى معاوية فاعترضمها الحسين بن علي فأخذ ما كانت تحمله 
وكتب بذلك إلى معاوية قائلاً: «أما بعد فإن عيراً مرت بنا من اليمن تحمل مالآ وحللا وعبيراً ويا 
إليك لتودعها خزائن دمشنى. . . وإني احتجت إليها فلخذتها والسلام» فيا فعل معاوية شيئا سوى أن 


(8ه) محمد بن علي بن طباطيا المعروف بإبن الطقطتي . الفخري في الآداب السلطاتية والدول الاسلامية 
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أجابه برسالة يؤنبه فيها على لحوئه إلى مشل هذا التصرف3". ويقال إن عبيد الله بن عباس 
تدخل لدى معاوبة لصالح الحسين بن علي الذي كان قد أصابته ضائقة تتيجة حبس معاوية 
صلاته عنهء فيا كان من هذا الأخير إلا أن قال لخازنه «احمل إل الحسين تصف ما ملك من قضة 
وذهب ودابة وأخيره أني شاطرته مالي»”©. وأهدى معاوية إى عبد الله بن عباس في إحدى زياراته 
لد وحللا كثبرة ومسكاً وآنبة من ذهب وققة6”, 


واجتمع بنو هاشم يوماً ندى معاوية وآراد أن يذكرهم بعطائه لهم فقال: وبا بني هاشم 
والته إن خيري لكم لمسنو وإن يابي لكم لمفتوح؛ فلا يقطع خوري عتكم علة ولا يوصد بابي دوتكم مسألة ولا 
نظرت في أمري وأمركم رأيت أمري غطفاً إنكم لنرون أنكم أحق با في يدي مني وإذا أعطبتكم عطية فيها 

غضاء حفكم لتم أعطانا دون حقنا وقصر ينا عن قدوننا. ‏ -», فأجابه عيد الله بن عباس: «ولله ما 
منحتنا شيئاأ حتى مألناء ولا تحت لنا يابأ حتى قرعناه. . ولولا حفما في هذا امال م يأك منا زائر9©, 
واستعمل معاوبة المال في إفاد أهل العراق على علي . واستعمل يزيد ابنه نفس الوسيلة 
لحمل أهل العراق على خذلان الحسين بعد أن طلبوه. وامتعملها كذلك لكسب ولاء زعياء 
القبائل ووجهاء الناس. وبمار الخلقاء الأمويون على ذلك فكان والعطاء السيامي: الوسيلة 
المفضلة لديهم لميارسة السياسة في «القبيلة:»: لاسكات خصومهم وشل معارضتهم . 


ولا بد من الإشارة هنا إلى أن حاجة رؤساء بني هاشم والأثراف والوجهاء عموماً 
ورؤساء القبائل وغيرهم إلى مشل هذا العطاء ٠‏ السخي كان ضرورياً هم للحفاظ عل 
وجاهتهم ومكالتهم الاجتراعية . لقد كان الواحد منيم يعيل مئات. بل الاق من العييد 
والاماء والخدم والخشم, فضلا عن العطاء للاتباع والأشياع ونوي القرى. كان لا بد أن 
يعطى كل سائل من عامة الناس ما سأل أو أكثر وإلا فقد المطلوب منه وجاهته ومكائته. 
وكان الأمويون يدركون هذا ويعرفون أن تلك المبالغ الطائلة ألتي كانوا يعطونها للأشراقف 
والرؤساء والوجهاء كانت توزع على الناس. وأن ذلك وسيلة من وسائل ضبان الاستقرار في 
البلاد. وكمثال على ذلك نشير إلى أن معاوية كان قد بعث بماثة آلف درهم إلى عائشة زوجة 
النبي (ص) ففرقت المبلغ كله بمجرد توصلها به"". وما مات معاوية وقد عبد الله بن 
جعفر بن أبي طالب على يزيد. فقال له هذا الأمير: «كم كان أمير الؤمنين معاوية يعطيك؟ فال: 
كان رحمه الله يعطيتي ألف ألف - قال يزيد: فد زدنا لك لترعمك عليه آلف ألف. قال: بابي أنت وأمي - قال: 
وده ألف آلف. قال: أما إني لا أقرها لأحد بمنكه. فقيل ليزيد : «أصطيت هذا امال العظيم [- ثلائة 
ملايين درهم] رجلا واحداً من مال المسلمين» ققال : «رالله ما أعطيته إلا لجميع أهل المدينة»ة. ويقول 
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الراوي : «ثم وكل به من صحبه. وهو لا يعلم. لينظر ما يقعل في اكال. فليا وصل المدينة فرق جميع المال 
حتى احتاج بعد شهر إلى الدين»” ‏ 

وم يكن الماشميون هم وحدهم الذين كان الأمويون يغدقون عليهم هذه العطاءات 
السخية. بل نقد كانت تلك هي سياستهم مع رؤساء القبائل و وأشراف العرب» 
والوجهاء. . . الخ إن إمساك جمهور الناس. سواء في القبائل أو في المدن والقرى أو في 
«التنظييات» المهنية والدينية وغيرها كان يتم يإمساك رؤساء هذه الغنات ب «العطاء». أما 
الجيش ققد كان يكلف مبالغ طائلة. ذلك أن معاوية سلك السياسة نفها مع جيشه خلال 
حربه مع علي فزاد في اعطيات الجند الذي بلغ عدده ستين ألفاء قكان ينفق عليهم ستين 
مليون درهم في العام . وإذا أضفنا إلى ذلك كل عطاءاته لرجال قومه وعطاءات هؤلاء 
ونغقاتهم الخاصة ونفقات الحروب مع النائرين الذين لم يكن يخلو منهم «الوقت» في العصر 
الأموي أدركنا أية ميزانية كانت تتصرف فيها دولة «العطاء»: دولة بني أمية. 


فمن أين كانت تأت هذء الأموال؟ 


موردان وحيدان للدولة الريعية في صدر الإسلام والعصر الأموي2: الغنائم والخراج وما 
في معناه. وعندما تنقص الغنائم أو تتوقف يتوقف الفتوحات تصصح الزيادة في الخراج واللجرء 
إلى «الاستخراج» أمراً ضرورياً لتحقيق التوازن بين «الدخصل» و«الخرج؛؛ وإلا فالازمة 
حتمية. كان توقف الفتوحات في النصف الثاني من خلافة عشيان من الأسباب الرئيسية 
للشورة التي قامت ده. لأن توقف الفقتوحات يعني تشوقف الغتائم وجمود الخراج ويالتالي 
النقص التسبي أو المطلق في العطاء. ومع انتصار الأمويين كان عليهم أن يباهروا إلى جمع 
امال وضبط عوارده والتدقيق في جبايته وإلا لما كانوا يستطيعون الصمود. إن دولة «القبيلة» 
تتوقف, أولاً وقبل كل شيء. على «الغتيعة». وهكذا كتب معاوية إلى عامله على الخراج في 
العراق أن واحمل إل من مالها ما أستعين به. فكب إليه اين الدراج [- عامله] بعلمه أن الدحاقين [أصساب 
الأرامي من الفرسى الذين كانوا يشولون جمع الضرائب] أعلموه أنه كان لكسرى وال كسرى صوائي [حقولاً 
ومزارع "خاصة بهم) فكب إليه أن أخنص تلك الصوائي واستصرفها واضرب عليها المسنيات. . . فبلغت جبايته 
خسين آلف ألف درعم من أرض الكوفة وسوادها. وكتب إلى عبد المرحمان بن أي بكرة بمثل ذليك في أرضص 
البصرة . وأمرهم أن يجمعوا إليه هدايا التيروز وا مه رجان [التي كانت تقدم لملوك الفرس] فكان يخسل إليه في 
النبروز وعيده في الهرجان عثرة آلافو”2©. وكتب إلى زياد عامله على البصرة وما.كان تحت إدارتها 
يأمره أن يصطفي له.والصغراء» و «البيضاء» (الدهب والفضة) من غنائم الفتوحات في 
تخراسان90©, 


(10) نفس المرجع. ج ال ص 15186, 

(05) حسن ابراهيم حسن وعلي ابراهيم حسن؛ النظم الاملامية (القاهرة: مكتبة النبضة الصريةء 
“اقلم من 1914 

(19) اليعقؤيء تاريخ اليعقوي؛ ج 7: ض 198 

زهد) الطبري. تاريخ الأمم والملوك. ج ا ص 517 . 


1 


وكان معاوية قد أقطع مصر لعمرو بن العاص «طعمة شرطها عليه يوم بايعهه. وكان 
عمرو يستحوذ على جبايتها من جزية وخراج. وعندما توفي بعد ستتين وثلاثة أشهر من 
ولايته لماء على عهد معاوية» عبد هذا الأخير إلى الاستيلاء على ما شركه عمرو من الأموال 
يحجة أنها أموال الملمين ( الدولة). واتخذ معاوبة هذه الطريقة منة فكان لا يموت عامل 
من عباله إلا شاطر ورثته في تركتهه"'ء وكان يقول إنه إنها يقتدي في ذلك بعمر بن الخطاب 
الذي كان يشاطر عياله كيا ذكرتا (الفصل الخامس » الفقرة #). ومار الخلفاء الأمويون من 
بعده على هذه والسنةة فكانوا يجروت تحقيقاً دقيقداً مم عياهم عند عزهم أو اعتزاهم ووكائرا 
يعذبون حتى يقرون بأسياء من أودعوا عندهم ودائعهم وامراهم ويردون إلى بيت للثل فا سلبوه من الأصواله: 
وهر ما يم بالاسشخراج اج أو التكشيفء**. وكان الخلفاء الأمويون كثيراً ما يطلقون اليد لعبالهم 
لتحصيل المال حتى إذا اغتنى هؤلاء عزلوهم لسبب من الأسباب وأدخلوهم إلى دار 
«الامتخراج» للتحقيق معهم في أمواشي ‏ وكاتوا إذا أعوزهم المال باعوا الولاية لمن يدقع 
أكثر. وكان التسابق في هذا المجال آمراً وطبيعيأة. 


غير أن مثل هذه التدابير لم تكن تشكل سوى مورد اضائي اسثنائي يصب في خزينة 
الخليفة لفق ممه عند الحاجة. أما المورد الآساسي لدبت مال المسلمين» (- مالية الدولة) 
فكان يتألف من الغنائم والجزية والخراج در 
الند وشمالاً إل القسطنطينية وغرباً في شيال افريقياء قإن غنائم هذه الفتوحات لم تكن 
بالحجم الذي يغطي نفقات دولة «العطاء السيامي» فضلاً عن تفقات الجند. ولذلك لجأ 
معاوية إلى ضصبط الحباية والزيادة فيها فكتب إلى عامله على مصر «أن زد على كل امرىء من القبط 
قبراط» وكذلك فعل في الولايات الأخرى””. وإذا كانت الزيادة في الجزية تثير المشاكل ني 

بعض الجهات لكون مقدارها قد نص عليه تي وعقد الدمة» حين الصلح مع أهلها فإن مقدار 
الخراج لم يكن بخضع إلا لتقديرات الخليقة وعباله المختصين » ركان يراوح ما بين 78 بالائة 
و١‏ بالماثة أو أكثر من المحصول» يدفع عيناً أو نقداً. 


وإذا كان الأمويون زمن معاوية وإلى عهد عبد الملك بن مروات لم يزيدوا زيادة كبيرة في 
مبلغ الخراج ‏ أو على الأقل لا تحدثتا المصادر عن شيء من ذلك فإنهم واحدثوا بعض التمديل 
وقاموا يدور انتسيق 9”” ليمحصلوا عل أكبر ححجم من وأرداث الخواج. ومن التدابير الي اتختوها 
في هذا الشأن استعبال الدهاقين ‏ من الفرس - بدل الجياة من العرب الذين كانوا ويكسرون» 
الخراج. لقد فصل ذلك عبيد الله بن زياد في العسراق ويرر هذا التدبير بقولله: «كنت إنا 
استعملك العري يكدي الخراج فل أغرمت عشيرنه أو طابته أوغرت صدورهم» وان قركه تركت مال الله وأنا 
أعرف مكائه, فوجدت الدهاقين أبصر بالمبلية وأوفر بالامائة ولوهن بالمطالية منكم [- العرب] مع أني جملتكم 


(16) اليعقوبي: نفس للرجمع , ج لا. صن 111١‏ , 

.181 حسن. التظم الاسلامية. صن‎ )/١( 

(1) تفن المرجعء مس 597 . 

(؟/) عيد العزيز الدوريء مقفعة في الشاريخ الاقتصادي العري (بيروت: دار الطليمة 1114): 
من 14 


باينا 


أمناه عليهم اثلا يظلموا أحدأ»””. وبمثل هذه التدابير ضمن الأمويون دخلا من الخراج كان يفي 
بمصاريفهم وعطاءاتهم في العقود الأولى من عصرهم. فقد ارتفع خراج السواد بالعراق من 
مليرن درهم سئة ١اه‏ زمن عمر بن الخطاب إلى ١8‏ مليون درهم في أيام عبيد 
الله بن زياد سئة 5ه ليصل إلى 188 مليون درهم زمن الحجاج سئة وف. ويلغ تخراج 
الشام في نفس الغترة مليونا و١٠٠7‏ ألف ديتار (0؟!1 عليون درهم)”»: هذا عدا الولايات 
الأخرى . 

وإذا نحن أخعذنا بعين الاعتجار ان الدوثة في ذلك الوقت لم يكن نما ما للدول الحديئة 

من الموظفين الذين يبتلعون سيأ هاما من الميزانية ولا كانت تقوم بالخدمات الاجتاعية من 

تعليم وصحة وتشغيل. . . الخ ولا كانت لها «مشاريع تنموية». أدركنا كيف أن مل 
بمختلف أنواعه (عطاء الحند وعطاء الحاشية والعطاء السيامي . . . ) كان يستتقد الدخل كله. 

غير أن «دولة العطاء» إذا كانت تستطيع إرضاء البعض وإسكات البعض وتأجيل 
معارضة آخخرين. فإنها لا تستطيع ضيان الاستقرار إلى الأبدء إن سخط العامة ينمو. وضرب 
القبائل بعضها ببعض يولد الأحقاد ويثير الفتن» والعطاء نفسه يذكي الضغائن. . . وبالتالي 
ققيام ثورة مسلحة أو اشتعال نار حرب أهلية كان شيئاً مكنأ كل الحظة. ار 
العطاء» نفسها مضطرة لخاد ثورة أو الدحول في حرب أهلية فإنها سرعان ما تقع في أزمة 
مالية لا تحرج منها إلا بالزيادة في التراج . وهذا ما حصل بالفعل. فا إن مات معاوية حتى 
قامت ثورة انوكت ميزائية الدولة: الزبيريون في الحجاز, 0 بن أي عبيد في العراق. 
والخوارج في البرامة ثم في فارس وغيرهاء فكانت النتيجة فيام أزمة مالية لم تستطع الدولة 
مواجهتها إلا بالزيادة في الخراج واللجوء إلى تدابير اقتضت اعادة النظر في نظام الجباية 
بأكمله. وهكذا أعادوا زمن عبد الملك بن مروان  56(‏ 87ه) مسح العراق وجعلوا الجزية 
أربعة دنائير وألغوا الضريبة النوعية (التي كانت تؤخذ من المحصول) وفرضوا ضريبة نقدية 
واحدة معممة: قاموا بإحصاء السكان وافترضوا أنهم جميعاً عمال يشتغلون بأيديهم وحبوا ما 
يكسبه العامل في السنة فأسقطوا . من ذلك نفقة طعامه وكسوته ونفقات الأعياد فوجدوا أنه 
يوفر أربعة دناتير فاعتبروها فائضاً وفرضوها ضريبة على جميع الناس”". وكانت أخطر التدابير 
تلك التي اتخذها اجاج : ذلك أنه فور اعادة قرض الليزية علل المسلمين الجدد وإعادة فرضي الخراج على 
الأرض التي كانت خراجية وتحولت إلى أراضص عشرية بانتقاها إلى العرب»". فبهذه التدابير استطاعت 
الدولة مواجهة أزمتها المالية قي ذلك الوقت. 

ليس في إمكانا هناء ولا من اخمتصاصناء تتبع تطور النظام المالي في الدولة الآموية"“, 


(*7) الطبري . تاريخ الأمم والملوك. ج لا من 79/4 

(8/) زيدانء تاربخ التمدن الاملامي؛ ج 1. ص 0757 تقلا عن : المقريزي ‏ 

(76) يعقوب بن ابواعيم أبو يوسف. كتاب المخراج. ص 157 174 

(7/) الدوريء مقدمة في التاربخ الاقتصادي العري» ص +8 

(70) انظر في هذا الوضوع : نفس المرجعء وفلهوزنء» تاريخ الدولة العربية من ظهور الاسلام إلى نهابة 
الدولة الأموية 


مم1 


حبنا أن نشير إلى الأزمة المالية التى حدثت بعد تذابير عمر بن عبد العزيز (44-١1١1اه)‏ 
الذي أراد الرجوع بالضرائب. جزية وخراجاً. إلى الصورة التي كانت عليها أيام عمر بن 
الخطاب, خصوصاً قراره بإسقاط الجزية على من أسلمء مما أدى إلى نقص خطير في حجم 
سوارد الدولة. هذا من جهة؛ ومن جهة أنصرى فرض الخراج على الأرض موا كان من 
يزرعها مسليا آم ذميا ما أثار سخط «العرب» الذين كانوا يمتلكون الأراضي الواسعة بشرائها 
من أهل الذمة. ومع أن الخلفاء الذين جاءوا من بعده قد عدلرا عن تلك التدابير ورجعوا 
إلى ما كان عليه الآمر من قبل فإن الأزمة التي دئنها تدابير عمر بن عبد العزيز التي استأنف 
العمل بها نصر بن ميار في خراسان قد تزامنت مع الأزمة الميكلية داخصل «القيلة» نتيجة 
الصراع بين القيسية واليمانية في خراسان نفسهاء هذا إضافة إلى تغلغل تنظييات الدعوة 
العياسية في نفس المنطقة . وكان هذا التوافق الذي حصل؛ مرة أتخرىء بين الأزمة في 
45 والازمة في «الغنيمة» والتطور في «العقيدة» ‏ كها منرى ‏ ننيجته المحتومة: انتصار 
الثورة وسقوط الدولة القائمة . 


نحدننا عن «الثوابت» التي حكمت ممارسة الآمريين للسياسة في «القيلة؛ و والغتيمة». 
وبقى علينا أن نتعرف على «الثايت» الذي حكم ممارستهم للسياسة على مستوى «العقيدة:. 


الاك 


عندما أنحذ اين خخلدون يشرح كيفية «اتقلاب الخلاقة إلى الملك» بعد عثيان. وفق 
نظريته في العصصبيةء قال عن استبداد معاوية بالأمر وعدوله عن الشورى ما نصه: «نم اتتفت 
طبيعة الملك الانغراد بللجد وامتثثار الواحسد به. وم يكن لمماوية أن يدقع ذلك عن نقسه وقومه. قهو أمر 
طيبعي صاقنه العصبية بطبيعتها واستشعرته بنو أمية ومن ل يكن على طريقة معاوية في اقتفاء الليق من اتباعهم 
قاعصوصبوا عليه واستياتوا دوته. ولو حملهم محاوبة عل غير تلك الطريفة وتعالفهم في الإنقراد بالأمر لوقع في 
اقترئق الكلمة التي كان جمعها وتأليفها أهم عليه من أمر ئيس وراءه كببر غالفة». ثم يضيف: «وكان 
عمر بن عبد العزيز رضي الله عته يقول إذا رأى القاسم بن محمد بن أبي بكر: لو كان لي من الأمر نيء لوليته 
الخلافة . ولو أراد أذبعهد إلب لمعل . ولكنه كان يمنى بني أمية أهل الخل والعقد لما ذكرتاه. . . فلا يقدر أن 
يمول الآمر عنهم لتلا ثقع الفرغة)2*1, 

وإذا نحن غضضا الطرف عما يبدو واضحاً في هذا النص من رغية في الترير وتظرتا 
إليه من منظور آخخر يستوحي خبرة ابن خلدون في شؤون القبائل فإننا ستكتشف فيه تقريراً 
لواقعء وهر أن الأمور في «القبيلة» حمكومة بجيرية لا ترحم. ومن هنا يهب القول إن 
«العقيدة؛ في «القبيلة» تقوم على الجبرء فايديونوجيا ٠‏ ايديولوجيا جبرية يطبيعتها. 
ذلك لآن ما يمعلى من القبيلة «قبيلة» وليس جماعة فقط هو ذوبان الأفراد فيها. إنهم لا 
يعبرون عن إراداتهم بل عن ارادتها هي وباتالي لا يتحملون المؤولية كأفراد بل تتحملها 


(74) أبو زيد عبد الرحمن بن عمد بن خلدون؛ المقدمة. تمقيى علي عبد الواحد واني. ؛ ج (القاهرة: 
الجتة البيان العربي؛ .)١9284‏ ج كاد صن 811 


فنا 


هي نيابة عنهم . إن القرد في «القبيلة» لا يتصور أنه مؤول كفرد عبا يقعل لسبب ببسيط هو 
أنه يصدر في أفعاله عن ميال «القبيلة»: فهو عندما يغزو أو يقوم بأخذ الثار لا يفعل ذلك 
لنفسه فقط بل ل «القبيلة». إنه يصدر إذن في نشاطه الاجتماعي / السياسي خاصة عن «قهسر» 
اجتاعي ٠‏ عن جبرية قبلية تمنعه من تصور أنه كان بإمكاته أن يفعل غير ما قعل . إنه لا 
ينسب فشله إلى نفسه ولا إلى القبيلة ككل. لآن فشله معناه قشل القبيلة ولآن فقشل القبيلة 
ككل معناه سقوط رموره واختراق مياله وانبيار عاله. . . 


وكيا يحدث دائياً فإن السبيل الوحيد تلتخلص من الشعور بالفشل هر التمالي بيهء هو 
نسبته إلى الدهر والأيام. إلى القضاء والقدر ‏ ومثل الفشل في ذلك النجاح. فالغرد في القبيلة 
لا يعمل يوحذه. حتى ولو كان منفرداء إنه يتحرك دائم! ياسم «القبيلة» وتحت حمايتها. 
والمكاسب التي يحصل عليها هي مكاسب لما ولذلك فهو عندما يفتخر يفتخر بها وعندما 
يتواضع يفعل ذلك باسمها. إنه يتعالمى بالنجاح والتصر مثلما يتعالى بالفشل فيجعلهما من فعل 
إرادة عليا. من هنا يجب أن ننظر إلى ايديولوجيا الجبر التي كرسها الأمويون لا عل أنها كذب 
أو قلق بل على أنها استلاب حقيقي. على أنها مظهر من مظاهر وعي مستلب في غيال 
«القبيلةو. خطب معاوية في جنوده بصفين فكان مما قاله: د. . . وقد كان من تقاء الله أن ساقتنا 
المقادير إلى هذه البقعة من الأرض ولقت. يينتا وبين أهل العرفق فتحن هن الله بمنظر»". وخطب في أهل 
الكوفة فقال: «با أهل الكوقة: أثراتي فاتلتكم على الصلاة رالزكاة والحج. وقد علمت أنكم تصلون وتزكو 
وتجون ذكني قاتلتكم لأتامر علبكم وعلى رقابكم. وقد أتاتي الله ذلك وأتم كارهرن»2. وكان يقول 
بسدد أخطذ البيعة لابنه يزيد: «إن أمر يزيد قضاء وقدر وليس للعياد الخيرة من أمرهم © 


إن ايديولوجيا الجير» هذه التي كرسها معاوية تبريراً لسلطته. هي وحدها التي تفسر 
كثيرا من الاحاديث التي قال إنه رواها عن التبي ‏ من ذلك قوله: «والته ما حملني على الأغلاقة إلا 
قول رسول الله (صس): إن ملكت فاحسنء56*. ومن هذا القيل ما يروى من أن النبي (ص) كان 
في بيت زوجته أم حييية (أخمت معاوية) ف ددق الاب داق» فقال النبي (ص): انظروا من هذا؟ 
قالوا: معاوية. قال: الذتوا له. قدخل وعلٍ أَذْته قلم يخط يه ققال: ما هذا القلم عل أذنك يا معاوية؟ قال: 
قلم أعددته لله ولرسرله _ ففال له: جرَاك الله من نبيك خيراً. والله ما استكتبتك إلا يوحي من الله وما أقعل 
من صخيرة ولا كبيرة إلا بوحي من الله. كيف بك لو خمصك اله قميصا؟ يمني الخلافة. ققامت أم حبية 
فجلست بين يديه وقالت: يا رسول الله؛ وإن الله مقممه غميصا؟ قال: نعم, ولكن فيه عنات وهنات . 
ققالت: ها رسول الله قاد له . ققال: اللهم اهده بالهدى وجتيه الردى واغفر له في الآخمرة والأولى ,0" 


وهناك أحاديث أخرى تروى في حق معاوية وأهل الشام شبيهة بهذه. ولا يكفي أن 


(ذلا) ابن أبي الحنديى. شرح عبج البلاشة. ج 11 من 4817 
(خم) تقس المرجع. ج 4ع صن 5 

(20) ابن قتبية, الإمامة والسياسة, ج .١‏ صن 187 - 0161م 
(25) ابن كثيرء البعاية ولباية. ج ذء ص 171 

1ع نفس المرجع. جح من 178 


يلها 


يشك امرء في صحتهاء وقد يكون بعضها على درجة ما من الصحة. إما في لفظه أو قي 
معناه. ولكن المهم هو أن يتخذ معاوية والتلفاء الأمويون من بعده هذه الأحاديث مبررا 
لشرعية حكمهم باعتباره أنها أخميرت به وبالتالي فهو قضاء وقدر. وكيا سترى في فصل لاحق 
حيث سنعرض للموضوع بتفصيل أكير» لم يكتف معاوية والخلفاء الأمويون جميعاً بالقول إن 
الخلافة إتما ماقها الله إليهم, وكأنهم لم يقاتلوا عليهاء ٠‏ بل لقد فسروا بها حتى تلك الأعمال 
التي اقترفوها ووالتي لا يرضى عتها الله ولا رسوله ولا عياده الصالحون» . والأمويون عندما فعلوا ذلك لم 
يكونوا يكذبون على أنفسهم ولا على الناس. وحتى إذا د في البداية فقد صدقرا كذيهم 
وضبار نينا من الوعي المستلب. وعي الجير القلي. تعم إن هاهنا ترظيفاً للدين في 
السياسة. ولكن هل كان يسنقيم هذا التوظيف» في عقول أصحابه لو أن وميهم ف يكن 
متعدا لتبنيه بإخلاص . إن الكذب على النفس وعل الناس له حدود, ولكن الزيف الذي 
يلحق الوعي هو الذي يكون أحياناً يدون دوه 

لقد تمكن معاوية من «الملك: عندما استطاع تحقيق التوافق بِيِنْ والقبيلة»ء باعتياد 
الشرعية القرشية إلى جاتب المجالدة. وبين «الغنيمة» باعتهاد مبدأ المواكلة والمشاربةء وبين 
والعقيدة» باعتاد الجر القبل . فليس غريباً إذن أن تقط الدولة الأموية عندما يتطور المجال 
السياسي الذي اقسطرت إلى السياج به إلى الدرجة التي سمحت بقيام التوافق بين الأزمة في 
«القبيلة» والأزمة في «الغئيمة», كما بِيّنا قبل مع اختراق والعقيدةه. عفيدة الجير كما سنرى في 
فصل لاحى ‏ 

وقبل الاتتقال إلى تتبع تطور الايديولوجيا المضادة للجبرء ايديولوجيا الحركة التدويرية 
ألتي قام مبا والمتكلمون الأوائل؛ لا بد من الوقوف مع «ميثولوجيا الإمامة: الخصم التاريخي 
للفكر الستي فكر «أهل السنة والجباعة؛ كما استقطبنهم الدولة الأموية. 


كفا 


الفصحل الشتايمن 
ميت شولوجيحا الإمتامحة 
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د. . . إما أنا رجل من العرب رأيت ابن الزبير انتزى على الحجازء ورابث نجدة [الشارجي] انتزى 
عل الييامة: ومروان عل الشام, غلم أكن دون أحد من رجال الحرب. فأنعذت هله البلاد فكثت أحدهم. إلا 
أني قد طليت يثأر اهل بيت النبي (ص) إذ نامت عنه العرب. قفتلت من شرك في حمائهم وبالغت في ذلك إلى 
بومي عذاء”. ذلك هو والأعتراف» الذي أدى به المختار بن أبي عبيد الثقفي في حوار بينه 
وبين أحد أصحابه في آخر لحظة من حياته. وقد نل من قصره بالكوفة ليواجه بيفه جند 
ابن الزبير الذين حاصروهء فحارب حتى قتل. 

كان ذلك منةٍ 1ه والدولة العربية الاسلامية الفتية تعاني من حرب أهلية اخرى 
جديدة التهبت نيراتها بعد وفاة يزيد بن معاوية منة 14ه وتنازل ابنه معاوية الثاني عن 
الخلافة» التي لم يمكث فيها سوى أربعين يومأء تاركاً الأمر «شورى» بين «الناس»» رافضاً 
تعيين تاف له قائلا لكبار بني أمية قومه الذين أحاطوا به: «أنتم أولى بأمركم فاختاروا من 
أحبيتم»”". اقسطرب أمر بني أمية وتفكك التحالف القبلي الذي قام عليه ملكهم. فيالت 
قيس إلى عبد الله بن الزبير الذي كان قد ثار على يزيد في مكة سنة 5ه مندا إلى عصبية 
الحجازيين من قريش ضد الأمويين» وانقسمت اليانية (- كلب خاصة): فريق يرشح 
خالد بن يزيد وكان شاباء وفريق يدعو إلى مروان بن الحكم. وقد حسم الخلاف في غباية 
الآمر لصالح هذا الأخير في مؤثمر «الجابية» الذي اجتمع فيه بنو أمية وأنصارهم واتفقوا على 
مبايعة مروان منة 14ه. ولم يكن الشاميون بقيادة مروان بن الحكم والحجازيون بقيادة ابن 


(1) أبو جعفر تحمد بن جرير الطبري, تاريخ الأمم والملوك. ط 15 هج (بيروت: دار الكتب العلمية» 
لافقذى جل صن 1543 
(1) راجع موف معاوية بن يزيد في الفصل الفصل التالي. 
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الزبير هم وحدهم المتنافسون على الخلافة الحاربون من أجلهاء بل كان هناك الجوارج في 
الييامةء وقد انصرف إليها قسم متهم بعد خلافهم مع ابن الزبير الذي قاتلوا معه في مكة 
ضد جيوش يزيد. فآمروا عليهم نجدة بن عامر الحنفي. وهكذا اتقسمت الدولة العربية 
الاسلامية. جغرافيا وقبليا إلى ثلاث مناطق على كل متها مطالب... عَم يب إلا العراق. 
قلاذا لا يكون المختار بن أبي عبيد صاحبهء, وهو من كبار وأشراف لفرت حقفيد مسعود 
الثقفي عظيم الطائف في الماهلية 

كان أبو عبيد بن مسعود الثقفي. والد المختار. على رأس أول بعث أرمله عمر بن 
المنطاب لفتح العراق ‏ كيا ذكرنا في قصل سايق وكان يتألف من ألف رجل من المديئة وممن 
حوها. وقد بقي أبوعيد من قواد جيشى المسلمين ني العراق إلى أن استشهد في إحدى 
المعارك مع الفرس سسنة 7ه وكان المختار قد ولد في السنة الأولى تلهجرة ٠‏ نقد فقد أباه 
إذن وهو ابن ١5‏ منة فارتبط بعمه سعد بن معود الثقفي الذي كان والياً على المدائن. وقد 
استعخلفه عمه عليها عندما ترج لمحاربة النوارج. وفي ستة *4هء عنذما قدم معاوية 
لمواجهة الحسن بن علي بن أبي طالب وتفرق الئاس من حول هذا الأخير وتبب سرادقه وجرجح 
قآواه سعد بن مسعود. اقترح المختار على عمه أن يستغل الفرصة ويطلب الأمان من معاوية 
ويقدم له الحسن موثقا فينال عنده مكانة ويحافظ على منصبه أو ينال ما هو أعلى منه. فاستتكر 
عمه ذلك وزجره. أما الحسن بن عل بن أبي طالب ققد انتهى به الأمر إلى التنازل لمعاوية كمأ 
بينا قبل . 

كان المختار. إذد؛. شاباً طموحاً: : فهو من ثقيف القبيلة الشهيرة حليفة قريش وهي من 
هوازن أقوى فبائل قيس . وكان أبوه أول قائد للمسلمين في فتج العراق وكات عمه عامل 
على المدائن. وفضلاً عن ذلك كانت للمختار علاقات حميمة مع كبار رجال عصره بطريق 
المصاهرة: فقد كانت إحدى زوجاته ابئة النعيان بن بشير الأتصاري والي بزيد على الكوفة. 
وكانت له زوجة أخرى هي بنت ثائب زياد على البصرة زمن معاويةء كما كانت أخته زوجة 
لعبد الله بن عمر بن الخطاب. وقد أفادته علاقات المصاهرة هذه في إخراجه من السجن 
عرات عديدة, بعد أن يكون قد اعتقل بسبب نشاطه في سبيل تحقيق طموحه السياسي . 


وكان المختار إلى جانب ذلك يتمع بالامئيازات التي كان يتمتع بها وأشراف العرب» فٍ 
الكوفة والمدائن : فكان يملك ضيعة في ناحية من نواحي بابل بالعراق, وكان لديه الكثير من 
الإبل والانعام والمال. غير أنه لم يكن من الثراء إلى الدرجة التي تمكنه من تسليح جيش 
والتفقة عليه» ولذلك اضطر. من أجل تنفيذة مشروعه السيامي. إلى التعامل مع أطراف 
مختلفة من المعارضة للأمويين والثائرين ضدهم . وهكذا نجده يرتبط أولا بعلاقة مبع حجر بن 
عدي الكتدي الذي قاد أول حركة شيعية في الكوفة مناهضة للأموبين. ولكن عندما اعتمّل 
زياد عامل معاوية حجراً وأصحابه امتنع المختار من الانضيام إلى الشهود الذين شهدوا 
ضده. ثم نجده ثانيا يؤوي في داره مسلم بن عقيل الذي قدم الكوفة سنة ٠ه‏ يدعو 
للحسين بن علي بن أبي طالب. وعندما اتكشف أمره اعتفله عييد الله بن زياد والي معاوية 
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على البصرة والكرفةء فاستنجد المختار بعبد الله بن عمر زوج أخته ليتوسط له عند يزيد بن 
معاوية قفعل. وأمر يريد بن زياد بإطلاق سراح المختاره ففعل وأمر هذا الأخير بمغادرة 
الكوفة في مدى ثلاثة أيامء وكان ذلك سنة 1ه بعد وقعة ة كربلاء ومقتل الحسين. وهكذا 
نجد الختار, ثالث يتجه نحو ابن الزبير بالحجاز حاقداً على ابن زياد الذي كان قد أهانه في 
مجه عند اعتقاله وتربه بقضيب «فشتر عينه» ( - جرحها وقلب جقنها) . ويروي الطيري 
أن المختار التقى في طريقه إلى اخجاز بزل من موال تقاف كان كلمأ من كة أله اللخ 
عن ابن الزبير فأخبره بأنه بدأ يأخد البيعة لنفسه سرأء وان شوكته تشحد يوماً بعد يوم. مما 

حي بأنه يستعد للخروج والمطالبة بالخلافة لنقه. فعلن المختار على الخير قائلا: «لاشك في 
ع نه أما أنه رجل العرب اي أما انه ان يخطط في اثري ويسمع قولي أكقه أمر اناس وأن لا بفعل قوالله 
ما أنا يدون أحد من العرب» ثم أضاف مخاطيا ابن يلئته: ويا ابن المري؛ إن الفتنة فد أرعدث 
وابرقت؛ وكان قد انبعثت فوطت في خمطامها. فإذا رأبت ذلك وسمعث به يمكان فد ظهرت فيه تقل: إن 
المختار في عصائبه من المسلمين يطلب بدم المظلوم الشهيد المقتول. . . الحسين بن علي 26 


لقد التتحق المختار بابن الزبير إذن. وهو ينوي تحقيق مشروعه السيامي: إما 
بالتحالف معه ثم التخلص مته بعد ذلك. وإما بالتحائف مع العلويين للمطالبة يدم 
الحسين. وكان زعياؤهم في مكة. وعندما حل المختار بمكة واتصل يباين الزبير حرضه عل 
الخروج والوثوب على بتي أميةء ولم يكن أبن الزبير يومئذ قد أعلن نفسه خليفة: فتحفظ منه 
وجفاء فاضطر المختار إلى مغادرة مكة إلى بلده الطائف حيث أقام نحوا من سنة عاد بعدها 
إلى مكة سنة 4ه وكان ابن الزبير أنذاك قد أعلن نفه خليفة., بعد وفاة يزيدء قبايعه 
الختار على أن لا يقضي الأمور دونه وأن يكون حاجبه ووزيره وأن يستعين به عندما ينتصرء 
على أفضل عمّاله. وهكذا قاتل المختار مع ابن الزبير خلال حصار مكة وعتد احراق الكعية. 
وعندما رأى المختار أن ماحجبه ابن الزبير مختاط منه وسوفة اقترح عليه أن يعته إلى الكوقة 
لإعداد جيش من شيعة علي يقاتل به الآموبين فوافقه ابن الزبير على ذلك . وكان المختار يتتبع 
أخبار الكوقة وعلى علم بسخط أهلها على مقتل الحسين وندمهم على خذلاته واستعدادهم 
للقيام بأخط الثأر له 


عاد الختار. إذن إلى الكوفة سنة 14ه و ورؤوس الشيعة من أشراف العربه بها 
يستعدون للقيام بمحارية الأمويين لأخل الثأر للحسين في عملية اتتحارية طلبأً للتوية - فسموا 
التوابين - وعلى وأسهم سليهان بن صرد الجزاعي . حاول المختار استيالة جماعة من هؤلاء 
متي في داره لي وخطب فيهم قائلا: وأما بعد فإن الهدي الوصي. عمد بن علي [ابن المنفية] 
بعثني إليكم أميتاء رووزيرا مسخياً واميراء وامرني بقتال الملحدين, والطلب بدماء أهل بيتهء والدقح عن 
الضعفاءة » طالب متيم العدول عن السير مم مملييان بن صرد في عمليته الانتحارية تلك 
داعياً لهم إلى بيعته والتعاون معه لإعداد جيش قفوي للشار للحسين. مدعياً أن محمد بن 
الحنفية قد أرسله إليهم » فاستيال بعضهم بينما أصرت الاغلية على متابعة سلييان بن صرد في 


(5) الطيري. تفى المرجعء اج لا صن 401 


لها 


مخططه الانتحاري تكفيراً للذنب الذي أصبح يثقل عليهم» متقمصين مضمون الآية 
الكريّة : هوإذ قال موبسى تقومه يا قوم إنكم ظلمتم أنفسكم باتملةكم العجل فتوبوا إلى بارئكم فاقطوا 
أنفسكم. فلكم خير نكم عند بارئكم. فتغب عليكم إته التواب الرحيم» (اليقرة 64). وهكذا تواعدوا 
في مكان خارع الكوفة يقال له النخيلةء آخر منة 64"هء قاروا لقتال الأمويين الذين 
جهزواء لمواجهتهمء جيشا بقيادة عبيد الله بن زياد. الذي كان قد قر إلى الشام لما هاجت 
البصرة عليه وأراد اهلها مو م الكوفة . وقد التقى الطرفان 

يعين الوردة قربياً من دمشق فانقض جيش ابن زياد على أصحاب ابن صرد الذين استاتوا 
حتى قتلوا عن آخرهم تقرياً. 

أما المختار فقد واصل اتصالاته ونشاطه واستطاع أن يستميل إليه من بقي بالكوفة من 
الشيعة. خاصة المواني و «الضعفاء من العرب» الشيء الذي جعل واشراف العرب» القاطنين 
بالكوفةء من غير الشيعة؛ يستوحشون منه فحرضوا عليه عامل ابن الزبير فاعتقلاه. وبعث 
المختار مرة أخرى إلى صهره عبد الله بن عمر يطلب التوسط له للخروج من السجن وكتب 
إلى العائدين من غين الوردة من جماعة التوابين بخبرهم بقرب خروجه من الجن ويعرض 
عليهم الانضمام إليه للخروج بالسيف باسم محمد ين الحتفية. شك هؤلاء في انتداب هذا 
الأخير له فبعثوا إليه وفدأ يستفسره فأجابهم محمد بن الحنفية بقوله: و... اماما ذكرئم من دعاء 

من دعاكم إل الطلب بدمانناء فوالله لوددت أده الله اتتصر تا من عدونا بمن شاء من خبلقهع2"1: قفهم الوقد 

عن هذا الجواب الغامض إن ابن الحنفية متقق مع المختار فرجعوا إلى أصحابهم وأخبررهم 
بذلك. وهكذا انضمت الشيعة إلى المختار خصوصاً منها «السيعية» والعبيد. وكان المختار قد 
وعد هؤلاء أن يمطيهم أموال سادتهم. وسعى الشيعة المنضمون إلى المختار لدى ابراهيم بن 
الأشتر (ابن مالك الأشتر أحد كبار قسواد الثررة على غثيان ومن أبرز رجال علي في صفين) 
وأقنعوه بالاتضيام إلى المختار بعد أن شهدوا لديه بأن محمد بن الحتفية قد اتتدبه قعلا وسلموه 
رسالة باسم هذا الأخير يعرض عليه فيها ان هو اتضم إلى المختار وكل مصر ومتبر وتشر. . . قبها 
بين الكرفة رافصي يلاد الشام» فانضم إبن الاشتر إلى المختار سمنة ©16ه وتعزز به جانب هذا 
الآخير الذي استمر في الدعوة لفسه وتليح جندء إلى أن أنس القرة من نفسه عددما يلغ 
قوام جيشه 177 ألف جندي فوئب على عمال ابن الزبير في الكوقة فهزمهم واستتب له الأمرٍ 
فيها ستة 0ه ودانت له النواحي وعين عليها عماله, فامتد ملكه إلى أرميئيا واذرييجان شرقاً 
وإلى الموصل وما حوله من الجبال شمال ‏ 

حاول عبيد الله بن زياد طرد عامل المختار على الموصل فأنجده هذا الأخير مرة أولى 
وثانية إلى أن انهزم ابن زياد وقتل من جيشه عدد كبير كما قل هو نفه. وني هذه الأثتاء كان 
«أشراف العرب» بالكوفة قد استغلوا فرصة غياب كبار أصحاب للختار. وعلى رأسهم ابن 
الاشترء فوثبوا عليه . غير أن المختار تمكن من اخبار الأشتر بذلك فعاد مرعا وقاتل أشراف 
الكوفة وانتصر عليهم. فانتقم المختار منهم بأن شن حملة شديدة على من اشتركوا في فقتل 

(؟) نفس الرجمع, اج 7 صن 397 , 
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الحسين فقتل كثيرين منهم وعلى رأسهم عمر بن سعد بن أبي وقاص قائد القرقة العسكرية 
التي ارتكيت مذبحة كربلاء فأرسل المخمار رأمه ورأس ابنه حفص بن سعد إلى محمد بن 
الحنفية وكبار العلويين باللديئة. أما «أشراف العرب» ققد كر معظمهم إلى البصرة خوفا على 
أنفسهم واتضموا إلى ابن الزبيره وكانت علاقته مع المختار قد ساءت. كان المختار قد حاول 
الالتفاف على ابن الزبير بآن أرسل إليه جيشاً بدعوى مساعدته في حربه مع عبد املك بن 
مروان غير أن ابن الزيير اكتشف المؤامرة وتمكن من القضاء على جيش المختار قبل أن ينفذ 

هذا من جهةء ومن جهة أخرىء انجد الختار بجيشى كبير محمد بن الحتيفة وكبار 
العلويين الذين كان ابن الزبير قد حبهم في شعب بمكة وحاصرهم فيه وهددهم بالقتل إن لم 
يبايعوا لهء وكانوا قد أصر وا على الامتناخ عن عبايعته . وقد تمكن جيش المختار من انقاذ ابن 
الخنفية ومن معه وتأمين خروجهم من مكة. وبعد ذلك في سنة 9ه جهز المختار جيثا 
بقيادة ابن الأشتر لقتال عبيد الله بن زياد بنواحي الموصل فانتصر الأشثر وقشل ابن زياد كما 
ذكرنا ويعث رأسه إلى المختار الذي أرسله بدوره إلى ابن الحنفية وكبار رجال العلويين. 

غير أن «أشراف الكوفة» لم يتلموا بل استنجدوا بمصعب بن الزبير الذي كان واليأ 

على البصرة لأخخيه عيد الله قجهز جيشاً كبيرأً لقدال المختارء وكان هذا الأخير قد جهز 
بدوره جيشاً رد المجرمء غير أن الدوائ اثر دارث على أصحاب المختار الذين قتل متيم عدد 
كير فتقدم مصعب يجيشه ملسقاً المزائم بجيش المختار ملاحقاً خطاه إلى أن حاصر المختار 
في قصره فخرج فيمن بقي من رجاله فقائل حتى قتل سنة 1ه . 

بعد مقتل المختار وانبيار دولته ذهبت:جماعة ممن بي حياً من أصحابه. وعندهم تحر 
ألفي فارسء معظمهم من الموالي و«ضعفاء العرب»ء ذهبوا إلى مديئة تصيبين في الزيرة 
الفراتية فأسرا لهم هناك شبه دولة. وقد بعث محمد بن الحنفية إليهم ابته الأكبر الحسن. 
فمكث معهم هذدة رئيساً عليهم إلى أن هجم أنصار ابن المزبير عليهم فاعتقلوا الحسن بن 
محمد بن الحنفية وأرسلوه إلى المدينة حيث أودعه ابن الزبير في السجنء وتمكن من الفرار منه 
فيا بعد. أما أنصار المختار فققد بقوا في نصيبين إلى أن قضى عليهم عبد الملك ين مروان سنة 
ااه خلال خلته إلى العراق . وعندما رأى محمد بن الحنفيية تمكن عبد املك بن مروان من 
الأمر إذ قضى على ابن الزبير وأختضع العراق» ذهب إليه؛ إلى الشام؛ يبايعه سئة "الاه . 
وكات عبد لكلك قد بعث إليه يعرف عليه القام في الشام . وكان ابن عباس الذي ميق إلى 
مبايعة عبد الملك قد أوصى هذا الأخير يابن الحنفية. ولم تكن بيعة محمد بن الحتفية لعيد 
الملك بن مروان بدون مقابل بل كانت على غرار ببعة الحسن أخيه لمساويةء مقرونة يعطايا 
وامتيازات كثيرة» كانت أثبه بصفقة. ومن الحدير بالإشارة هنا أن كتاب ابته الحسن في 
«الارجاءه قد ظهر في هذا الوقت» وسنتحدث عنه لاحقاً . زاراين الحنقية هرة أخرى عبد 
الملك بن مروان سنة #لاه وأقام عنده نحواً من شهر حتى قضى له حوائجه: لئقسه وأعله 
ومواليه وأصحابه : قلم يي حاجة الا قضاها لدو. 


يلها 


وتوفي محمد بن الحنقية (حوالى ١مه)‏ وكذلك ابنه الحسن فتولى «الأمره من بعذه ايئه 
عبد الله المعروف يابي هائسم الذي عمل على إنشاء تنظييات سرية» أشبه يحزب ثوري» 
استعداداً للثورة ‏ وكان أبو هاشم «ميالاً إلى آراء السبكئبة» وكان ينال عطف أصحاب المختار 
فكانوا يعتيروته إماماً لحم . وتقول بعض الروايات انه ادعى أن أباه أرصى إليه فعْلا فيه بعض 
أنصاره. واستمر أبو هاشم ينظم أتصاره في نفس الوقت الذي يظهر فيه الطاعة للأمويين. 
غير أن هؤلاء كانوا يرتابون منه وعندما زار سليهان بن عيد الملك توجس منه خخيفة وقول 
الروايات ان هذا الأخير. أو بعضص إرجاله ٠‏ قد نظموا مؤامرة لاغتياله بالسم في طريق عودته 
من دمشق. وأن أبا هاشم شعر فعلا بالتسمم فعرج إلى ابن عمه علي بن عيد الله ب ين العياس 
فأعطاه وثائق تنظيياته واسماء دعاته. وبذلك التفلت قضية الشيعة. بل قضية الثورة على 
الأمويين إلى أبناء واخوان علي بن عبد الله بن العباس هذاء وكان ذلك نقطة انطلاق الدعوة 
العبامية التي تجحت» في تباية المطافاء في إسقاط الدولة الأموية ‏ 


لتعد الآن إلى المختارء وتنكمل هذا المرضض التاريمي الذي ربما كان ضرورياً لفهم 
النطورات التي ستحصلء بسبيه وفي إطار حركته؛ على مستوى «العقيدة». لتعد إلى المختار 
كنشير إلى أنه عندما ذهب إلى ابن الزبير بمكة ليعرض عليه التحالف معه لإسقاط الأمويين 
قال له: «إني لأعرف قوماً لان هم رجلا له رفت وعلم بما بتي لاستخرج لك منهم جنداً تغلب به أهل 
الشامء فقال له ابن الزبير: من عهم؟ قال المختار: بنى هاشم بالكوفة» قال ابن الزبير: 
وكن آنت ذلك الرجل». قبعثه إلى الكوفة «فتزل ناحية منها وجعل يظهر البكاء على الطالبيين 
وشبعتهم 019 

من هؤلاء «الشيعة» الذين قال عنهم المختار انهم في حاجة إلى درجل له رفق وعلم بما 
يأتي» كي يتحولوا إلى جيش يغلب آهل الشام؟ 

الجواب عن هذا السؤال يقدمه لنا نص آخر على لسان المغضيرة بن شعبة» السيامي 
ا محتكء» الذي قال للمختار وهو يتجول معه في موق الكوفة: وباها من غارة. ويا له جمعاً. إني 
لآعلم كلمة لو تعن ها ناعق لانبعوء ولا سما الأخاجم الذين إذا ألقي عليهم الشيء قيلوه. فقال له المختار: 
وما هي يا عم؟ قال المغيرة: يستادون يآل محمد. فأغفى عليها المختار:''؟ ويكمل هذا النص نص آخر 
ينقل إلينا شهادة أخرى من ابن الزبير: ذلك أن المختار لم يقتصره عند عودته إلى الكوفة بعد 
اتفاقه مع ابن الزبيرء على إظهار البكاء للطاليين وشيعتهم بل إنه رقع أيضاً الشعار التالي : 
ومن ججاءنا من عبد فهو حبر»ه. وعندما سمع ابن الزبير بذلك عقب قائلا: وقد كات يقول: إنى 
الأعرف كلمة لو فلتها كثر تبعي . وعذه عي . ليكارن تبعهه2. 


(5) أبو الحسين علي بن الحسين المعودي؛ مروج الذعب ومعادن الجوهر. تحقيق محمد يمي الدين عبد 
الحميل. ط ٠.1‏ #جقي؟ (القاهرة: المكتية التجارية الكبرى» اج 1 ص 74 

(0) أحمد بن يحي بن جابر البلافري. أناب الأشراف (القاهرة: جامعة الثول العربية؛ معهد 
الممخطوطات العربية, ‏ 19404), ج 5. ص *55 

(7) نفس المرجم, اج 5 صن /731, 


ركفا 


لقد أراد الممختار إذن أن يركب قضيتين متكاملتين في الظاهر ولكن متناقضدين في 
الجوهر: قضية الشيعة المتمثلة يومذاك في #الثار للحسين» أول وقبل كل شيء. وقضية العبيد 
والموالي الذين اكانوا في الغالب من شيحة علي والذين كانوا يعانون من وضعية اجتهاعية يكفي 
أن نقول عنها انهم كانوا يشعرون بأنهم عبيد وموال.. لقد رأى المختار في القضيتين فضية 
واحدة: الشيعةء عرب ومرالي؛ ناقموت على بتي أمية. وهم جميعاً يعمانون من وضعية 
يرفضوتبها. ولكنه أخطأ التقدير حيتما اعتقد أنه يستطيع. بتجنيد الطرقين ضد خصمهها 
وقاهرهما بتي أمية. أن يتجاوز التناقض الجوهري» الاجتاعي / الطبقي . الفاصل بينمماء 
التناقض بين وضعية أولتك الذين يسميهم الطبري «رؤوس الشيعة من أشراف العرب» 
بالكوفة وبين وضعية الموالي والعبيد. موالي وعبيد هؤلاء الأشراف أنقسهم. 

لقد حاول المختار أن يقيم نوع من التوازن بين الطرفين وأن يوهم كل طرف؛ عندما 
يتحرك يدافع من مصالحه الخخاصة؛ أن حركته. أعني حركة المختار. هي في صالح قضيحه. 
وهكذا فيا أن استولى المختار على اللطة في الكوفة: بعد اقصائه عامل ابن زياد عليها. حتى 
أخذ في تنظيم جهاز السلطة على آساس إقامة نوع من التوازت بين العرب والموالي. وهكذا 
استعمل على شرطه عبد الله بن كامل أحد «أشراف العرب»» وأستد رئاسة حرسه المقاصض 
إلى كيان. أبي عمرة» مولى عرينة عن بججيلة وهو «أمير الموالي؛ يومئذ. ولكن هذا التوازن 
المصطنع سرعان ما تحول إلى وسيلة مكنت كل طرف من مراقية الطرف الآخبر. وهكذاء 
فبينها كان المختار منيمكا في حديت مع وأشراف العرب» في قصره. وكيسان يحرسه مع بعض 
الموالي» إذا بواحد من هؤلاء يقول لكيسان: «أما ترى أبا اسحاق [- المختار] قد أقبل على العرب مذ 
ينظر إلينا»: فدعا المختار كيان وسأله: دما يفول نك أولئك الذين رابتهم يكلمونك؟4 قأجاب 
كيسان: «شق عليهم. آصلحك اللهء صرفك وجهك عم إلى العرب» فقال له المختار: «قل قم: لا 
يشقن ذلك علبكم فانتم مني وأنا متكمه. ثم سكت طويلا وقرأ: طانا من المبجرمين منتقمون14* 
(السجدة ؟5), 


وعمل المختار على استرضاء الموالي ناشركهم في العطاء وحرر العبيد فتضايق «أشراف 
العرب» من ذلك واستغلوا فرصة انهزام اليش الذي بعثه لنجدة عامله على الموصل عندما 
عاججمه جيش عبيد الله بن زياد فأكثروا الشكوى مته وقالوا: دوالله لد تار علينا هذا الرحل بير 
رضا متاء وقد أمن موائيتا فحملهم على الدراب وأعطاهم وأطعمهم قيتنا. ولقد عصتنا عبيدنا فحرب بذلك 
أيعانا وأراملناة. ويقول راوي الشير: ووم يكن فيا أحدث المختار عليهم شيء هو أعظم من أن جصل 
للمواتي في الغيء نصيباً اتتدب والآشرافه شيخهم شبث بن ريعي لمفاوضة المختار: «نذهب 
إليه قلقيه فلم يدع شيثا مما أتكره أصحابه الا وقد ذاكره إياه. فأخذ لا يذكر خصلة إلا قال له المختار: أرضيكم 
هذه الخصلة وآتي كل شيء أحب قال: فذكر الاليك [- عبيدهم] قال: اتا أرد علبهم عبيدهم. فذكر له 
الموالي فقال: عمدت إلى مواليتا. وهم فيء إفاء الله علينا وهذه اليلاد جبعا. قأعتفتا رقابهم تأمل الأجر في ذلك 
والثواب. فلم ترضى لهم بذلك حتى جعلتهم شركاءنا في فيثنا. فقال له الختار: إن أنا ثركت لكم مواليكم 
وجعلت قبئكم قيكم أنقاتلون معي بني أمية واين الزبير وتعطرن الوقاء بذلك عهد الله وميشاقه وما أطمئن إليه 
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لكف 


من الإيمان؟ فقال شيث: حتى أخمرج إلى أسحابي قأذاكرهم ذلك. فشرج ول يرجع إلى المختارة قال 
الراوي : وراجمح راي أشراف الكوفة عل قتال المختار»"". 

بالفعل قاتل «أشراف العرب» بالكوفة المختارء ولكن هذا الأخير استنجد بابن الأشترء 
كيا ذكرنا قبل فهزمهم ورحلوا إلى ابن الزببر بالبصرة وانتقم المختار من بقي منهم من كتلة 
الحسين. واستنجد الأشراف بابن الزبير فانجدهم وتقاعس ابن الأشتر عن تجدة المختار مرة 
أخرى ‏ وهو في التهاية من «أشراف العرب» كذلك ‏ فبقي المختار وحده مع الموالي وضعفاء 
العرب. وجلهم من بجيلة وخثعم. فكانت الدائرة على المختار وكانت هاينه 

بعد هذا العرض للجاتب السيامي في حركة المختار تنتقل الآن إلى الغطاء 
الايديولوجي الذي وظفه في تحقيق طموحاته السياسية. لقد ركب المختار» كا بيناء قضيحين 
متنافضتين: قضية وآل البيت» وهي قضية «أشراف العرب» أناباء وقضية الموالي. ولقد 
كان من الطبيعي أن يحاول اللدمع بين القضيتين ايديولوجياً كما حاول الجمع يعاسيضيا: 
فهل تأى له هذا «الجمع» على مستوى الايديولوجيا؟ سؤال سيكون الجواب عنه مدار الحديث 
في الفقرات التالية . 

١ 

لم يكن المختار معززاً ب دقبيلة» يحقتى بها طموحه السياسي. فمع أنه كان يتتمي إلى 
ثقيف. القبيلة العتيدة الشهيرة؛ فإتها لم تكن من القوة العددية بحيث تستطيع أن تطمح إلى 
السيادة على غيرها. هذا فضلا عن أن ما قد يكون موجوداً منها في الكوقة. آنذاكء لا يمكن 
أن بشكل قرة ذات بال وسط جموع القبائل اليمنية التي كانت ها هناك الأغلبية العددية. 
ولذلك وجد في ملاحظة ابن قبيلته المغيرة بن شعية التي أبداها برفقته عندما كانا يتجولان في 
سوق الكوفة مفتاحاً لقضيته : ترظيف الدعوة إلى آل محمد وبين عامة الناس» ولاسيا الأعاجم 
«الذين إذا ألقي إليهم الثيء قبلوهه (شي» يتعلن بالإسلام والعرب لأنهم كانوا يجهلون هذا 
الميدان). أراد المختار إذن أن ينشىء قوة عسكرية من وعامة الناس» و والأعاجم». وبعبارة 
أخرى: قوة نقع خارج «القبيلة». لقد كان المختار يعي تماماً أنه مع غياب إطار والقبيلة» لا 
بد من إطار آخر يؤطر «عامة الناس والأعاجم» فأراد أن يجمل من «العقيدة» هذا الإطار. 
أراد أن يمل من أولئنك «قبيلة روحيةه. وهكذا اتصل بمحمد بن الحلقية. ثالث أيتاء 
علي بن أبي طالب (المشهورين) بعد الحسن والحسين؛ وكانت أمه من قبيلة بتي حنيفة التي 
كان منها «ميلمة الكذاب» مدعي التبوة الذي تحدثنا عنه في الفصل الابق . 

ومع أن بعض المصادر تشكك في قبول ابن الحنفية ما عرضه عليه االختار من أن يتولى 
الدعوة له وباسمهء فإن جوايه للوقد الذي بعثه إليه «أشراف العربء للتاكد من صحة 
دعوى المختار النيابة عنه كان ينطوي على غموضس متعمد"''» كما رأينا قبلء غموض يحمل 


(4) نفس المرجع . ج لا صن 134 , 
1١‏ تقس المريجع اج كان صن 8507 


ين 


على الاعتقاد يأنه كان يؤيد المختار ولكن مع اصطتاع «التقية أو على الأقل كان يتبنى موقف 
من يقول هلم آمر بها ولم تسؤني؛ على أن طلب محمد بن الحنفية التجدة من اللختارء عندما كان 
محاصراً من طرف ابن الزبير في شعب بمكة, يشير بوضوح إلى نوع من «التفاهم؛ بين 
الرجلين. 

والسؤال الذي يفرضص نفسه عنا مؤال مفاعف: لاذا امحار المختار محمد بن الحنفية 
بالذات دون غيره من «آل البيتم؟ ثم لماذا اصطنع محمد بن الحنفية ذلك الموقف الغامضص 
إزاء حركة المختار الذي ادعى العمل باسمه؟ 

بالنبة للشنى الأول من السؤال نشير إلى أن بعض الموؤرمين يذكرون أن المختار اتصل 
أولا بعلي بن ن الحسين. الوحيد الذي أقلت من مذبحة كربلاء. غير أن هذا الأخير الذي 
عرف عنه اتقطاعه إلى العبادة حتى سمي ب «السجّاده لكثرة صلائه وسجوده رفض بقوة أن 
بتول المختار الدعوة له وباسمه. فلا بئس المختار منه اتصل بمحمد بن الحنقبة الذي استشار 
في ذلك علي بن الحسين وعبد الله بن عباس أما الأول فأشار عليه «أن لا يجيبه إلى شيء من 
ذلك» . وآما الثاني فنصحه بأن يتريث ولا يرفضص قائلا له: دلا تفعل - أي لا ترقفي طب 
المختار ‏ لأنك لا تعرف ما أنت عليه من ابن الزبير»””". وتي هذه الرواية جواب على سؤالنا 
السابق بششقيه: ذلك لأنه لم يكن هناك من دآل البيت» المؤهلين للمطالبة بالإمامة غير علي بن 
الحسين وعمه محمد بن الخنفية وابن عمه الحسن وابن عم أيبه عيد الله بن عباس . ويما أن 
هذا الأخخير كان أبعد هؤلاء لأنه من ولد العباس وليس من «الطالبيين» ‏ نسبة إلى أبي طالب 
ويما أن على بن الحسين صاحب الحق الأول قد رفض بقوة اقتراح اللختار. وبما أن الحسن كان 
قد تنازل لمعاوية عن الخلافة, الشيء الذي يسقط حق ابتائه فيهاء فإنه لا يبقى غير حمد بن 
الحنفية . هذا من جهة ومن جهة أخسرى فإن نصبحة عبد الله بن عباس هلا ترفض لأننك لا 
تدري ما أنت عليه من ابن الزبيره يمكن أن تشرح غموض موقف محمد بن الغنفية من المختار: 
الاحتفاظ به كورقة لاسثع الما عند الحاجة. وبالفعل فقد استعمل ابن الحنفية هذه الورقة 
عندما حاصره ابن الزبير كيا ذكرتا قبل 

تلك هي القراعة «المنطقية» لهذا الحدث السيامي الغامض غموضاً مضاعفاً: اذا اخثار 
المختار محمد بن الحنقية؟ وناذا فضل هذا الأخجبر اتخاذ موقف غامض فيه لبس مقصرد؟ 
ولكن» هل يكفي . النطق ٠‏ بل هل يستطيع إزالة الغموضض عن المواقف السياسية؟ وهل 
«الحدث السياسي» هو دوماً من تدبير العقل/ المتطق؟ وأين دور اللاشعور السياسي؟ أين دور 
«القبيلة: في اختيار المختار لمحمد بن الدتفية وي غموض موقف هذا الآخير كذلك؟ 


لا بد إذن من البحث في الظروف «الخفية» التي لا بد أن تكون قد حددت بكيفية 
لاشعورية «اختيار» المختار من جهة و«غموض» موقف ابن الحنفية من جهة أخرى. لتبدا 
بهذا الأخير. 


(1!) المسعودي». مروج الذهب ومعادن الجوهر جح 5 ص 4 


لشفا 


إذا نحن حاولنا استقصاء تجليات موقف محمد بن الحلقية من الصراع من أجل الخلافة 
بيه علي وبين معاوية ثم بين من جاء بعدهما من الطرقين العلوي والأمري» فإننا سنجد 
أن موقفه كان ينطوي عل ازدواجية صميمة . فبالتسبة لموقفه من حرب الجمل. بين أبيه 
وطلحة والزبير نجده يخوض المعركة رافعاً راية أبيه. وفي نفس الوقت لا يخفي امتعاضيه من 
تلك الحرب مردداً هذه العبارة الدالة: «هذه والله الفئنة الظئمة العبياءع قلم] سمعه أبره قال له 
وأتكون قئنة أبوك نائدها؟0"». وبما يؤكد موقف ابن الحنفية هذا ما يروى عنه بصدد الصراع بن 


أبيه ومعاوية؛ وبصورة عامة بين الماشميين والأمويين. من أنه قال: وأهل بيتين يتخذهها العرب 
أتداداً من دون الله : نحن وبلو عمنا مؤلاءا”0 يعني بني أمية ‏ 

هذا بينا نجده يقف موقفا معاكساً تمامآً حيتما جاءه أحد الشيعة من نخراسان يشكو إليه 
ها تعرض له هتاك هو وغيره من المتاصرين لآل البيت من أذى وتشريد إلى درجة آنه قكر في 
اعنزال السياسة والانقطاع إلى الزهد أو في الالتحاق بصفوف الخوارج لقتال بني أمية. قأجابه 
ابن الحتفية: «أما فيلك: لقد عممت أن أذهب ق الأرمى قفرأ لأعبد الله حتى ألقاه واجتتب أمور آل تحمدء 
فلا تفعل. فإن تلك البدعة الرهيانية. ولعمري لأمر آل محمد ابين من طلوع هذه الشمسى. وأما قيلك لقد 
عممت أن أخرج مع أقوام شهادتنا وشهادتهم واحدة على أمرائنا . . فلا تفعل . لا تفارق هذه الآمة. ات عؤلاء 
[- الأمويين] بتفيتهم, ولا تقاتل معهمة. ثم أضاف: «من أحبنا نقعه اله ىإن كان في الديلم» إن 
الخلافة ستأتي «كالكمسن الضاحية محاطياً الرجل: «وما يدريك لعلنا سؤق ها كما بؤن 
بالعروس»*. لم يكن ابن الحتفيةء إذن زَاهدا في الخحلافة. بل إنه كان ينتظرها, نعم 
يننظرهاء ول يكن يطلبها ولا مستعدا للقتال من أجلها. لقد كان يقول: ولو اجتيم الساس علي 
كلهم إلا انسانا واحدا كا قاأتلته»'”». وأيضا: ووم أحب أن يككون لي سلطان الدنيا بقل أحد بغير 
اراتك 

كيف تفر هذا الموقف المتناقضص؟ وصف حرب الجمل الي خاضها مع أبيه بأتها: 
ونتنة مظلمة عمياء» وحرب صفين يأنها صراع بون قبيلتي بني هاشم وبني أميةء من جهة. ثم 
القول من جهة أخرى بحق آل محمد في الخلافة وبأنها سيؤق ميا إليهم دكا يوقي بالعروس» 

إذا جاز ثنا أن نلتمس تفسيراً متطقياً هذه التصريحات والمواقف المتنافضة فإنه سيكون 
بإمكاننا أن نفترض أن الأمر لا يتعلق ب «شاقض: بل ب «تطوره: بمكن أن نفترض أن ابن 
الحتفية كان فعلاً غير مقتتع بقضية بية أبيه. سواء في حرب الجمل أو في حرب صفينء الشيء 
الذي يعني أن أمر الخلافة لم يكن همه يومئذ. لقد كات يرى فيه مجرد صراع داخمل في قبيلة 


)١5(‏ شمس الدين ابو العباس أحمد ين خلكان, وفيات الأعيان وآتباء أبتاء الزماك. تحفيق محمد عي 
الدين ميد الحميد. دج (القاهرة: مكتبة البفة المصرية. 1944-14148). ج ؟ء صن ,57١‏ 

(1) محمد بن سعدء الطبقات الكبرىي. +ج (ييروت: دار صاير؛ دار سيروت. *193). ج 2 
ص 4 

(18) تقس المرجع, اج ف صن ١لا‏ 

(16) تفس امرجم . ج م عن الا 

(13) نفس المرجع. اج د ص الا 


فنا 


قريش التي كان يضع نفسه - قسمنياً على الأقل خخارجها. وإلا فكيف نفهم قوله: إن اهل 
بيثيئ من العرب يتمقذعما الناس أنداداً من دون الله بتي هاشم وبني أميفء؟ ولكن عتدما تنازل الحسن 
لمعاوية ومات ثم قتل الحسين. وأغيذت الأنظار تتجه إلِه وجاءه رجال من أهل الحجاز 
يعرضون عليه : وأن يبايعوه عو تعليغة بدلا من ابن باتزبيه" اولاء ثم لما عرض عليه المختار ذلك 
ثانياء غير رأيه . وإذا كان لنا أن نفترض تاريخاً لمجي ء ذنك الرجل الذي أجابه اين الحتفية 
بقوله : «إن أمر آل محمد لأبين من طلوع الشمس» وان الخلاقة سيؤق بها إليهم ‏ إليه هو «كا يؤق 
بالعروس» فإن ال منطق يرجح ترجيحاً قوياً أن يكون ذلك يعد أن اتفق مع المختارء وبدأ هذا 
الآخير يعمل ليأتي بالخلافة إليه. 

هذا الترتيب الزمني لتصريحات ابن الحنفية يفسر «التطوره: الانتقال من شجب 
الصراع من أجل الخلافة زمن أبيه وأخمويه إلى الإنخراط. من طرف خخفي. في الصراع 
نقسهء ولكنه لا يفسر الموقف الأول. لتاءل إذن: اذا كان ابن الحنفية غير متحمس لقضية 
أبيه عل بن أبي طالب سواء في حرب الجمل أو في حرب صفين, ولا لقضية أخيه الحسين؟ 

سؤال يفرض الخوض في الدواقع الدفيتة التي قد تكون تحكمت بدرجة ما في موقف 
ابن الحنفية ذالكِ. والدوافع الدفيئة في هذا المجال؛ أو اللاشعور السياسي: تقدمها الآحداث 
التاريفية وليس المواقف والتصريحات. إذن لا بد من «الحفره عنهاء لا بد من نوع من 
والتحليل النفسي» . 

آما أن يكون محمد بن الحتفية في مرتبة أدنى من آخويه الحسن والحسين» تباً وحبا 
فهذ! ما لا يمكن الجدال قيه. قابن الحنفية أصه من بني حنيفة وليست من قريش . وقريش 
أرفع تسبا وحسبا من بني حنيغة, في نظر معاصري صاحبنا: قريش من مضر وبنو حنيقة من 
ربيعة, والمضريون يتعالون على الربعيين. هذا من جهة التسبء أما من جهة الحسب 
فالآمر أوضح : أم الحسن والحسين عي فاطمة الزهراء بنت النبي محمد (ص). أما أم ابن 
الحتقية فهي خولة بنت جعفر بن قيس من بتي حنيفة؛ ولا ذكر لأبيها في مسجل الاحساب. 
ليس هذ؛ وحسب بل إن الروايات على اختلاقهاء تمع على أنها أمة سبية: سباها تخالد بن 
الوليد أثناء حروب الردة وجاء بها مع السبايا إلى المدينة فأعطاها آبو بكر لعل بن أي طالب- 
حسب قول - أو أن بني أسد بن خخزيمة سبوها من قومها- حسب قول آخر- ثم ذهبوا بها إلى 
المدينة فاشتراها منهم أسامة بن زيد الذي باعها إلى علي بن أبي طالب"". وهناك أمر بالغ 
الاهمية من الناحية السياسية. “ذلك أن التقاليد العريبة لا تفتح باب الرئاسة لابن أمة إلا إذا 
كات له من المؤهلات الشخصية ما يعوض هذا «التقص؛ في التسب والحسب. ولقد كان 
الأموبون متعصبين في هله المسألة, فلم يكونوا يولُون ابن الامة من أولادهم. زإذن قلا بد 


() ذكرته: وداد القاضيء الكيساتية في التارهخ والأدس (بيروت: دار الثقافة, 143), سن ل 
نقلا عن + البلائري, أناب الأشراف. ج ١‏ ص 915 وفتوح بن أعثم» »جا ص جاب 
(18) انظر استعراضاً لمختلف الروايات حبرل آم ابن: المحتفية في: القاغضي؛ نفس المرجع؛ ص 777. 


افيا 


أن يكون في نفس ابن الحنفية «شيء» من هذه الناحية. لا بد أن يكون قد عا نفسياً ما لا 
بد أن يعانيه كل انساتن في مثل وضعيته. وهذا إذا كان يفسرء بصورة مباشرةء تنب ابن 
الحتفية إظهار الطموح إلى الخلافة بعد مقتل أخيه الحسين» وبالتالي عوقفه الخامض إزاء حركة 
المختار واشتراطه في قبول الخلاقة إجماع الناس حوله بحيث لا يتخلف «انسان واحد». فإته 
يفسر أيضأء ولو بصصورة غير مباشرة فتور موقفه من قضية أبيه واعتباره حرب اللدمل فتنة 
وحرب صفين مجرد صراع بين قريش وبني هاشم ثم موقفه اللاحق الذي أكده بتصريحات 
أخرى متها قوله: «لست أقاتل تابعا ولا مبوعأ». وهذا مفهوم . ذلك لأنه مادام مقصياً أصلل 
بسيب كونه ابن آمة من احتمال وراثة والآمر» من أبيه: مع وجود الحسن والحسين وفريتهياء» 
فإن نجاح أبيه أو أخيه لا يعنيه في شيء من هذه التاحية. 


هل نضرب اماساً في أسداس بهذا النوع من «الفره في مكنونات شعور ولاشعور ابن 
الحنفية؟ 

الحى أن «الحفر السيكولوجي»؛ مثله مثل التحليل النشبيء ليس برد تخمين» بل هر 
يعتمد على شهادات وإمارات. ومن الشهادات التي تؤكد أن ابن الحنفية كان يعاي يبب 
وضعية أمه. ويزكي بالتالي ما ذهبنا إليهه شعوره يكون أبيه علي بن أبي طالب يخص ابنيه 
الجن وال حسين بأشياء ويخصه هو بأشياء أخرى. وبكون مكانته عند أبيه غير مكانة أخويه. 
وهذا شيء تؤكده المصادر. يقول ابن أب الحديد كان علي عليه اللام يقذف محمد في مهالك 
الحرب ا ا عنباء وقد كان ياف أن بنقطع بموتهها نسل رسول الهها"2. وعتدما منكل ابن 
الحنفية عن السر في كون أبيه يدفع به إلى الحرب بيتها يختفظ بالمحسن والحسين تقال دلأعيا كانا 
عينبه وكنت أنا يديه فكان يقي عينيه ببديه236. وهذا نشبيه بليغ لا يحتاج إلى شرح أو تعليق ‏ 

وإذا كان ابن الحنفية قد عانى من وضعيته ك ءيد» تفي العينين. وليس كإحدى هائين 
والعينين:» فإنه قد عاق أكثر من التعيير الذي تعرض له مراراً يبب آمه من خصمه اللدود 
ابن الزبير. فقد عيره يوماً بأن شبه وضعيته إزاء أخويه ب والعسيف الذي لا يؤامر ولا يشاور» 
(والعسيف: الأجير). وقد رد عليه ابن الحنقية معترفاً. في تواضع. بمو مقامهما فقال 
ولكتهما «أخوي وشقيقي وكنت اعرف لهم قضلهم ونسبهم وقرابتهم من الرسول (صي) وقد كاتوا يعرقرن لي 

في الح مثل ذلك وما قطعوا أمرأً دون منذ عقلت674. وخطب ابن الزبير يوما فنال من عل بن أبي 


طالب فاحتج عليه ابن الحتفية فرد ابن الزبير فائل: «عذرت بتي القواطم يتكلموذء قيال بال ابن 
الحتقية؟ قاجابه اين الله #اعلاك اوتا مزجي أله علانا ييه قن يا ابن رومان. ومالي لا 
أتكلم ؛ أليست فاطمة بنت محمد حليلة أبي وأم انعوتي. . . 54, 


والشخص الذي يعاني من مشل هذه «الأشياء» لا يد في نظر التحليل النفبي على 


(15) ابن أبي المديد. شرح غيج البلاقةء ج ١ع‏ من 544 

(١؟)‏ ذكوته وداد القامي نقلا عن هدة مصائر في: الناضي؛ نقس المرجع؛ ص 78 
(81) تفن المرجم. ص 81. 

(؟5) المسعودي » مروج القتعب ومعادن الموهر, ج 7 ص 44. 


قفا 


الأفل ‏ من أن يبحث له عن تعويضص. وإذا نحن بحثنا في سيرة ابن الحنفية عن خخصلة أو 
خخصال يمكن أن يعرض بها «النقص» الذي يعاني منه على مستوى النسب من جهة الأم فإتنا 
سنجدء على الأقل. خخصلتين اثنتين: الأولى الشجاعة في القتال وقد ظهر ذلك منه في حرب 
الجمل رغم قوله عنها إنها دفتئة ظلماء». وقد شهد له بالشجاعة من شهد الحرب ومدحه 
بعض الشعراء بسيب ذلك”. آما الخصلة الثانيةء وهي التي تهمنا هنا أكثر. فهي والعلم». 

فقد عرف ابن الحنقية برواية الحديث «واعتير بعض الحدلين حديئه الذي يسرويه عن علي أبيه ‏ عن 
الرسول أصح الاحاديث إستادا وأكثرها عدداً وكان هو نفه يعتز بذلك». وكان يضع هذه الخصلة في 
مقام «التعويض» عن النقص الذي كان يعانيه ازاء أخويه الحسن والحسينء دليل ذلك قوله 
والحسن والحسين أشرف مني وآنا أعلم بحديث أن متبهاة""1. 


والعلم»» ذلك هو الميدان الذي انصرف إليه ابن الحنقية ليحقق فيه ذاته. وقد وظف 
المختار بن أبي عبيد هذا اللجانئب توظيفاً وامعاً لإثبات أحقية ابن الحنفية بالإمامة. والحق أن 
نظرية الإمامة الشيعية وما داخلها من ميثولوجيات إنما ترجع إلى هذه الخصلة التى تميز با 
ابن الملغية عن أخويه : والعلم», أي رواية الحديث. وبما أن أكثر الأحاديتٍ التي رواها ابن 
الحنفية قد رواها عن أبيه فإنه سرعان ما وجدت السياسة سيلا إلى إعطاء مضمرت جرخا 
العلاقة التي تربطه بأبيه والتي يتميز بها عن أخخويه. ذلك أن رواية ابن الحنفية ل والعلم» عن 
أبيه سححول إلى «وراثة العلم: عنهء ولكن لا «العلم بمعنى الحديث التبري وحب بل 
والعلم» بمعتى «سرٍ التأويل» ويكيفية عامة «أسرار العلوم». وإذن فيا سيريط إين الحتفية بأبيه 
هر شيء أكثر كثيراً من جرد البنوة للجدية, أو التسب الدموي: بل سيريطه به شيء أسمي + 
انه «اليئوة الروحية:, أو النسب الروحي . وقد ركز أنصاره على هذا الجانب تركيزاً خاصاً قِ 
دعايتهم له حتى اشتهر بذلك وصار الجميع يتحدث عنه يوصفه وارث علوم السر من أبيهء 
وذلك إلى درجة أن مؤلفاً أشعرياً مرموقً معروقاً بحسه التقدي هو الشهرستاي لم يمتعه تحرية 
من أن يكتب عن أبن حنفية قائلل : «والسيد محمد ين الحتفية كان كثبر الحلم عَزير المعرقة وقاد الفكر 
مصيب الخاطر في العواقب فد بره أمير المؤمتين عل بن أبي طالب رقي الله عنه عن أخبار الملاخم وأطلعه عل 
مدارج المعام. وقد اخخار العزلة, قآثر الخمول على الشهرة. وقد قيل إنه كان مستودعاً علم الإمامة حتى ملم 
الأمانة إى أهلها وما فارق الدنبا إلا وقد أقرها قي مستفرهاء”'. 


وإذا كان الشهرستاني يوظف في عياراته تلك مفاهيم لم تتبلورر صيغتها ولا تحدد معتاها 
الاصطلاحي في الأديات الشيعية إلا في مراحل لاحقةء فإن مضمون ما حكاء عله 
وبالخصوص «وراثة العلم الري» من أبيه (العلم بأحوال الملاحم ومدارج المعالم» أي عم 
الغيب؛ كيا سنري) قد وصف به ابن الحنفية من طرف المختار نفسه الذي أضفى عليه القابيا 


(0؟) ابن آي الحديد, شرح نج البلاقة, ج 1 ص 740-144 . 

(1) محمد بن طاعر المقدسي» البده والتاريم (طبعة فرتاء 19411). ج 2 صن 20 

(70) أبو الفتح مممد بن عيد الكريم الشهرستاني. الملل والنصل, 7ج في ١‏ (القاهرة: مؤمة الحلبيء 
عحكالى ج لوا ص 16١‏ 


ليفا 


بالمخصوص لقب «الوصي» ولقب «المهدي؛ اللدذين أصبحا مند ذلك 
و الإمامة عند الشيعة كيا سترى. أما الآن فلتعد إلى المختار 
ولننظر معه كيف وظف هدين المفهومين وما ترتب عن ذلك من تائج . 


*م 


من الصعب جداً» إن لم يكن من الممتنع تماماء القصل بين آراء المختار كشخص 
والآراء اللسوبة إلى كيسان أو غيره من الأشخاص الذين عاصروه أو عاشوا بعده كمن 
ينتمون بصورة أو بأخرى إلى حركته. وإذا كان مما لا يحتمل السك أن المختار قد عمد إل 
توظيف فكرة المهدي وفكرة الوصي ورموز أخمرى ستشبر إليها بعد قليل فإنه لا أحد يستطيع 
أن يتبين المدى الذي وقف عنده المختار في هذا المجال ولا المساهمات الخاصة بهذه الشخصية 
أو تلكء أو هذه الجماعة أو تلك. من الشخصيات والماغات التى ساهمت زمن المختار أو 
بعده في إغناء ذلك الصرح الميثولوجي الذي شيد حول الإمامة بالارتباط: يصورة أو بأخصرى 
بمحما بن الحلفية والذي خدم الأساس والإطار لنظرية الإمامة الشيعية بمختلف تلويناتها. أما 
التمميز بين مراحل من والتطوره في ذلك الصرح الميثولوجي المشبيد حول إمامة ابن الحتفية فهر 
تمييز لا يعتمد إلا على مجرد التخمبن والتحكم". وهذا راجع أولا إلى أن مصادرنا لا تمدنا 
إلا يشذرات ومرويات متتائرة ينقلها مؤرخحو الفرق والمؤلفون في الطبقات والأناب؛ وكل 
واحد منهم يصنفها أو يوزعها حسب المقايس التي يعتمدهاء وي الغالب ما يقرأ السابق من 
الأقكار باللاحق منهاء ويقرأ اللاحق بالسابق. من دون اعتبار للزمن ولا للظروف السياسية 
التي قد تكون أملت هذه الفكرة أو تلك؛ إلا في النادر. 


وهكذا يختلف تصيف الفرق وتوزيع الأقكار والأشخاص من مؤرخ إلى أخر 
والأكثرية من المؤلفين القدامى يعتبرون المختار صاحب فرقة خاصة يسمونها باسمه (المختارية) 
ويدرجوتنها إلى جانب «الكيسانية» نبة إلى كيسان صاحب المختار و والبئية» نسبة إلى ابن 
سيا و«الغلاة» ويقصدوت هم أولنك «المفكرين» الذين شيدوا ميثولوجيا الإمامة منخذين هذا 
امام أو ذاك عورا لاء ثم تضرع كل واحدة من هذه الفرق إلى 0 قسمى بأساء 
أشخاص عرفوا برأي خاص في هذه المسألة أو تلك. داتمل هذه الفرقة أو تلك. وكثيراً ما 
نجد هذا الفرع: أر الشخص صاحب الرأي. يدرج ضمن فروع هذه الفرقة عند هذا 


(7؟) حباولت وداد الغامبي في كنابها: الكيسانية ني التاريخ والأدب» أن تقيم نوعأ من «التدرج التاريخي 
العقيدة الكياتية». ومع أن مجهودها العلمي من حيث البحث والتقميش والتحري يجهود جبد ناما فإن رغبتها 
في الاحتفاظ لمحمد ين المنفية بشمتصية العام الزاهد في الحكم الورع الكاره للسياسة. . . الخ قد جعلها 
تمارس نوعاً من التحكم في التصوص . لفد حاولت أن تعتمسد أملوب أهل الحديث في التعامل مع السرواقء 
أسلوب تقد الستدء وهذا شيء مهم غير أنها كثيراً ما تعمد إلى النشكيك في تصرص أكدت هي نفها عدالة 
رواتباء وذلك لكوت مضموتها الا يتسق مع فكرتها المسبقة عن شسخصية ابن الحنفية أو مبع والتدرج التاريتي» 
الذي اقترضته افتراضاً اتطلاقاً من فكرتها المسيقة ثلك, 


لشنا 


المؤرخ ويدرج في فرقة أخرى عند مؤرخ آخر. أما وكيسان» فقد اختلفوا في تحديد هويتهء 
فيعضهم يجعله هو المختار نفسه وبعضهم يجعله مولى لعل بن أبي طالب أو لمحمد بن 
الحنفية . والراجح الآن عو أن كيسان لقب لرجل اسمه أبو عمرة كان صاحب شرطة المختار 
وحاجبه وكان مولى لقبيلة بجيلة وأميراً للموائي. 


وأمام هذه المعطيات لا بد من اعتماد قدر أكبر من المرونة في التصنيف والتحقيب. ويما 
أن موضوعنا هنا ئيس التأريخ بالمعتى الاصطلاحي للكلمة بل «الحمره في العقل السياسي 
العربي. فإننا سنعتبر جملة الآراء والافكار التي يصنفها مؤرخو الغرق إلى ممتارية وكيسانية 
وسبئية وغلاة. سنعتبرها تنتمي إلى مال ايديولوجي واحد هو ذلك الذي اتخذ عمد بن 
الحئفية مرجعية له . وإذا كان هذا المجال الايديولوجي قد تبلور بصورة واضحة مع حركة 
المختار فإن الشعارات التي رفعت فيه والأفكار التي روجت داخله لم تظهر فجأة ولا مرة 
واحدةء بل إن حركة المختار نفسها إنما قامت لتكون الوجه العمل التطبيقي لمعارضة 
ايديولوجية ذات طايع ميثولوجي كانت تشكل تيارا بارزآ في صفوف أتصار عل بن أي 
طالب منذ الاعداد ثلثورة على عثيان. إنه التيار الذي ينب إلى عبد الله بن سبا الذي 
تحدثنا عنه في فصل سابق (الفصل السادسء الفقرة 6). ويبدو أن اسم «السبئية» فد أطلقه 
الأمويون في الأمل على أنصار علي وكانت غالبيتهم من اليمن. وقد رأينا قبل كيف أن 
زياد ولي معاوية على الكوفة قد أطلق اسم «الترابية السبئية على جماعة من أنصار عل كانوا 
يرهون على لعن علي على المنابر بالكرفة يلعن معاوية, وكان على رأسهم حجر بن عدي 
الكندي وقد سير زياد خحسة عشر شخصاً منهم إلى معاوية وفي مقدمتهم حجر ين عدي وقد 
اتهمهم زياد بخلع معاوية والتحريض عل الثورة وأشهد سبعين رجلا عليهم وبعث بذلك 
كله إلى معاوية فقتل سبعة عتهم سة ١ه‏ في مقدمتهم حجر بن عدي . ومن التتعد جداً 
أن تكون هذه الجياعة علاقة بأفكار ابن سب الغالية. فالمصادر السنية تعطف على حجر بن 
عدي وتترحم عليه. ويروى في هذا الصدد أن معاوية مر حين حج على عائثة زوجة النبي 
(ص) فقالت له: وأما تمشت الله ني قئل حجر وأمحابه؟ قال: لست أنا قاتلهم. إنما قتلهم من شهد 
عليهمه””. ولا تسجل المصادر النية من أخطاء معاوية أكبر من قتله لله الجماعة. وإذن 
فمن المستيعد تماماً أن يكون وصف زياد هذه اللسياعة ب «السبتية» دليلاً على أتهم كانوا من 
أتباع عبد الله بن سبآء وإنما سماهم كذلك؛ فقط لكونهم يمتيين لا غيرء أو بالآأحرى لكرنهم 
من أنصار علي من أهل اليمن. 

على أنه إذا كانت جماعة حجر بن عدي منزهة من «الغلوه كيا يفهم ذلك من مصادرئا 
السنية فإن هذه المصادر نفسها تجمع على التشار الغلو ومراكزه في الكوفة وبين القبائل اليمنية 
من سكانها خاصة. وهذا يفره ما قدمناء في فصل سابق (الفصل السادسء الفقرة ") عن 
معطيات حول المراكز الوثنيسة الحرمسية التي كانت في شمال اليمن (ذو الخلصة أو الكعبة 

(197) الطبري. تاريخ الأمم والملوك؛ ج لا ص 705 


يففا 


اليمنية) والتي كانث تحج إليها وتعبد أصنامها قبائل بجيلة وكندة وخثعم وغيرها. لقد انتقلت 
هذه القبائل كا قلنا إلى الكوفة زمن الفتح . وكاثت الكوفة والمدائن والحيرة قد عرقت مراكز 
هرمسية قبل الفتح فأصبح ترانها وتتراث القبائل المنتقلة إليها من اليمن يشكل هالممتقدات 
القديمة» ني هذه الناحية التي سرعان ما بدأ توظيفها ني الصراع السياسي. ولا بد من التأكيد 
هنا على حضور المعتقدات اليهودية في هذا التراث خصوصاً وقد كانت اليهودية المتهرمسة 
منتشرة في اليمن وبين سكانه منذ عصور سابقة . 


من مراكز الغلو في الكوفة التي احتظت فنا المصادر بأخبار عنها مركزان كانت تشرف 
عليهما امرأتان ناعطيتان يمنيتان. من بني تاعط من عمدان"". يذكر الطبري وإن هند بتت 
المتكلمة الناعطة كان يجتمع إلبها كل غال من الشيعة فيتحدث في بيتها وفي بيت ليل بنت قيامة المزتبة - 
الناعطية ‏ وكان أحبوها رفاعة بن غيامة من شيعة علي وكان مقتصدا [- غبر مغال في تشيعه] فكاتث لا تحبه. 
وكان من ججماعة المغالين هؤلاء رجال من اليمن يذكر الطبري بعض أسائهم وكانوا من أتباع 
المختار ورجاله. ومعروف أن همدان والناعطيين عنهاء كانت من أخخلص الناس لعليء وكان 
من تلامنة ليلى الناعطية امرأتان كان لما دور في حركة الغلوهما الميلاء صاحبة أي منصور 
العجلي - الذي سنتحدث عنه بعد وحميدة التي يقول عنها الجاحظ أنها كانت لها رئاسة في 
الشيعة"”. ويذكر الجاحظ كذلك أن ليل الناعطية كانت «ترقع قميصاً لما وتلبسهو”” واتها 
كانت من النساك والزهاد”. 


وإلى جانب مراكز الغلو التي كانت تديرها الناعطيتان وغيرهما من النساء كانت هناك 
مراكز أخرى في الكوفة والمدائن وغيرها لنوع آخر من الغلر بهد مصدره لا في المراكز الخرمية 
اليمية بل في تلك المراكز المماثلة لها التي كانت متتشرة في شرق الجزيرة والتي كانت مأوى 
المرهيان المتهرمسين ولغيرهم من ادعياء التبوة وصل رأسهم مسيلمة الحنفي. فلقد كان هذا 
الأخير يطوف في أسواق هذه الناحية مثل سوق الابلة وسوق الانبار وسوق الخيرة «يلتمس الحيل 
والتيرتجات وأخبار النجمين والمتنبئين»”©. وعندما انتهت حروب الردة وخضع أتباعه للإسلام 
بالقوة بقي بعضهم محافظأً على الولاء له تذكر المصادر متهم عيادة بن الحارث من بني حنيفة 
المعروف ب ابن التواحة؛؛. وهو الشخص الذي كان مسيلمة كد بعثه إلى الني (ص) يدعي 
مشاركته في النبوة ويطلب منه نصف الأرض (الفصل السادس, الفقرة 7). لقد بقي ابن 
النواحة هذا هو وجماعة من أصحابه تحلصين لمسيلمة وتعاليمه ويدينون بنوته إلى أن علم 


(8؟) أحمد بن عمد بن عبد ريه العقد الفريد: تحقين محمد سعيد العريان. هج في 7 (الشاهرة 
المكتبة التجارية الكيرى. 1588). اج 1 صن 17014 

(74) آبو عثيان عمرو بن بحر الباحظ. كتلب الحيوان ج 217 صن 74٠+‏ 

(0) أبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ. البخلاء. تمقيق طه الحاجري (القاهرة: [د.ن.]. 043938 
من 97 

(3) أبو عثيان عمرو بن بحر اللحاحظ؛ البيان والتبيين» ج 7 عن 2. 

(؟©) الباحظء كتاب الحيوان. اج 5 . من 744 


ليينا 


بذلك عبد اله بن مسعود عامل عمر بن الخطاب على الكوفة فقاتلهم”". ولا شك أن 
أتباعهم بقوا هناك تحافظين على تعاليم مصيلمة. فالعقائد, كبا هو معروف» لا نموت بقتل 
أصحابها. وقد نشط هؤلاء زمن المختار. زمن الغلو وانيعاث المعتقدات القديمة. وكان لبعيض 
رجال قبيلة عجل من عبد قيس هن ربيعة التي كانت منازها شرق الجزيرة وكانت قبها مراكز 
هرمسية؛ كان هذه القبيلة دور كبير في العلو كيا سنرى بعد قليل. وأخيراً وليس أغمراً لا بد 
من الإشارة إلى الموائيء قي الكوفة والمدائن والجيرة وضيرهاء وقد كان الغلوقد انتشر فيهم 
انتشاراً وكان أميرهم, كا ذكرناء هر كيسان مولى بجيلة صاحب المختار. وتذكر بعض 
المصادر أن أهل المدائن كانوا غلاة كلهم" ومن دون شك فقد كان لعقائد المزدكية والمانوية 
وعقائد الصابئة والمندائيين نوع من الحضور ني هذا الوسط. 

نظم المختار حركته وسط هذا المجتمع المختلط عرقياً وعقائدياً. وبما أن قضيته الوحيدة 
هي تحقيق طموحه السيامي فقد جعل الغاية تبرر الوسيلة؛ قتقمص شخصية الكلمن بل 
شخصية مدعي النبوة» متيداً غوذج «مسيلمة الكذاب:. ولكن م هذا الغارق وهو أنه 
جعل من محمد بن الحنفية مظلة يستمد منها الشرعية لحركته خصوصا أمام «أشراف العرب» 
من الشيعة. لقد قدم نفسه إليهم مندوياً محمد بن الحنفية» مكلقاً من طرفه بالقيام ب «الأمره 
له جاعلا منه المهدي والوصي . قال في خطبة له أمام ٠‏ جماعة من هؤلاء والأشراف: وكان قد 
استدعاهم إلى منزله يمجرد وصرله إلى الكوفة قادمأ من مكة سدة 14ه ليدعو ياسم ابن 
الحتفية. قال: «أما يعد. فإن المهدي اين الومبيى, محمد بن علي إليكم أمينا ووزيراًء ومنتخباً وأمير. 
وأمرني يقتال الملحدين, والطلب بدماء أهل بيته والدقع عن الضعفاءه'". وقد كرر ذلك في صك البيعة 
له سنة 17ه بعد فشل حركة ابن صرد وانضمام «أشراف العرب» من الشيعة إليه وعلى 
رأسهم مالك بن الأشتر وانتصاره على عامل ابن الزبير على الكوفة» فقد قال لهم: وتبايعون 
على كتاب الله وسنة ثبيه والطلب بنعاء أعل البيت وجهاد الحلين والدفم عن الضعفاء وقتال من قاتلناة. 
وكان قد خطب فيهم خخطبة مسجوعة على طريقة سجع الكهان فيها نفحة من ادعاء البوق» 
فكان مما قاله فيها: «الحمد لله الذي وعد وليه ا الخر. وجمله فيه إل آخر الدهر. وعذا 
شعولاء وقشاء مقفيا. , . إيبا الناس : انه رفعت لنا راية: ومدت لتنا غاية: قفيل لتنا في الراية: إن ارقعوها 
ولا تفعوهاء وي الخاية: ان اجروا إليها ولا تعنوهاء قسمعنا دعوة الداعي ومقالة الواعي ؛ كم من تام 
وناعية لقتلى في الواعية» وينداً لمن طغى وأدير وحصي وكذب وتولى. آلا فادخلوا أيها الناس قبايعوا بيعة هدى؛ 
قلا والتي جعل الساء سقفاً مكفوفاً والأرض فجاجاً سبلا. ما بايعتم بعد بيعة ملي بن أبي طالب وآل علي 
أهدى متيا 90" , 

«الطلب بدماء أهل البيت». و والدقع عن الضعفاءء هما القضيتان اللتان ركبهما 


(+*) جابر عبد العال, حركة الشيعة المتطرفين. ص 18.ء ذكره: على سامي النشار. نشأة الفكير 
الفلسفي في الإسلام (القاهرة: دار المعارقف. 1556 ج لك من 8-539 0 

(8”) النويختي٠‏ فرق الشبعة. من , 

زدس) الطبري؛ تاريخ الأمم والمأوكء ج ل من 400 

(#1) تسن المرجعء اج لان عبن 1417. 


هنا 


المختار كا بينا سابقاً وقد وظف في حركته من أجلهياء فضلاً عن مجع الكهان. جملة أفكار 
ستصيح الأساس الذي ستقوم عليه النظرية الشيعية في الإمامة. وهذه الأقكار والأطروحات 
التي تعرضها كتب الفرق كآراء منفصلة مستقلة بنفسها هي في الحقيقة عناصر تشكل البئية 
التي تقوم عليها ميثولوجيا الإمامة عند غلاة الشيعة ونظرية الإمامة عند المعتدلين منهم. وفي 
الفقرة التائية والتي يعدها سترى كيف آن الوصية وادعاء والعلم السري» أو النبوةء والبدامة» 
من جهة وللهدية والغيبة والرجعة من جهة أخرى كلها عناصر في بنية نظرية فا منطقها 
الداخلي الذي لا يلو من تماسك منطق يلتمس الصدق والمصدافية في الماثلة العرفانية 
(بخصوص الماثلة العرفانية انظر كتابنا بئية المقل العربي القسم الثاني. الفصل الثان) ‏ 
300 

رأينا في فصل سابق (القصل السادسء الققرة 4) أن السبئية هم أول من أطلق على 
علي بن أب طالب لقب «الوصي»: واللقصود عو أن النبي (ص) أوصى له بالإمامة من بعده. 
وقد وظف المختار هذا اللقب قوصف محمد بن الحثفية ب «ابن الوصي». ولم يكن في حاجة 
إلى تبريره ولا حتى إلى الترويج له فلقد كان تقب «الوصي؛ كلقب لعل شائعاً في الوسط الذي 
كان يتحرك فيه المختا. وسط السبئية في الكوفة. ووصف ابن الحنفية بكونه دابن الوصي» لا 
يثير أي اعتراض إلا من طرف من لا يعترف بالوصية. ولن يمر ونت طويل حتى تظهر في 
صفوف السبتية والغلاة حول الوصية آراء تقول بأن عليا أوسى لابته ابن الحنفيةء مما سيجعل 
منه. لين فقظ دابن الوصي». بل أيضاً «الوصي» نفسه. وهذه مسآلة خطيرة. لان تخصيص 
ابن الدنفية ب «الوسنية؛ يسقط حق الحسن والحسين في الإمامة . 

ولتجنب هذه التيجة قال بعضهم بأن الحين هو الذي أوسى لابن الحفية. وقد شيد 
أحد منظري الكيسانية واسمه عبد الله بن عمرو بن حرب الكشدي. صاحب إبن مب 
نظرية في «الوصية» وظف فيها مفهوم «الأسباطء وقال إن بني هاشم هم وأسباط المسلمين» 
معتمدا في ذلك عل المائلة مع أسباط بني امرائيل. أي أيمتهم الذين جاؤوا بعد الأنبياء» وفي 
القرآن: وما أنزننا إلى ابراهيم واسياعيل واسسحاق ويعقوب والأسباط» (البقرة 17) وأيضا: 
فوقضمتاهم اثتي عثرة أسباطا أمأه (الأعراف .)17١‏ وهكذا فكيا أن النبوة وسمو الشزلة لم 
يكونا في جميع أبناء يعقوب. جد.بني اسراثيل » وإنما في أريعة منهم هم لاوي وبهودا ويوسف 
وابن يامينء وهم الذين حرجت عن ذريتهم الأنبياء والملوك فشرف الباقي بشرفهمء فكذلك 
الحال في بتي هاشم: فالإمامة والملك في أربعة متهم ققط؛ هم علي والحسن والحسين 
وبحمد بن الحتفية» وبهم شرف بسو هاشم وعلت منزلتهم. بل بهم «يُفى الخلق الث ويقايل 
العدو وتظهر الحجة وتموت الشلالة. . . وهم كسغينة وح من دخلها صدق ونججا ومن تأخغر عق وعُوى6 . 

ومن المائلة مع تاريخ بفي اسرائيل إلى المهاثلة مع الآشياء الني وردت في القران موضوع 
قسَم. ويما أن القسم لا يكون إلا بالأشياء العظيمة فإنه لا يعقّل ‏ في نظر ابن حرب ‏ أن 
يقسم الله في القرآن ب «التين» و والزيتون:. . . الخ وهو يقصد الشجرتين المعروقتين» بل لا 
بد أن يكون لقوله تعالى : «والتبن والزيتون وطور سينين, وهذا البلد الآمين» معنى أخمر غير معناه 


بذكا 


الظاهري» وبالتالي لا بد من تأويل. ويقرو ابن حرب أن المقصود ب «الشين» هو علي بن أبي 
طالب وب «الزيتون»: الحسنء وب «طور سيتينة: الحسينء أما «البلد الأمين»ه فهو محمد بن 
الحنفية. فبهؤلاء أقسم الله في الآية المذكورة» ووإقا أقم مهم لأنهم الايمة والملّة وعماد الاسلام 
وقوامه»_ وإذا مأننا ابن حرب: لماذا لم يدخل القرآن في هذ! القم الرسول (ص)؟ فإنه 
يميب: إن الله لا يقسم به ووات كان أحق بالتعظيم منهمءلأنه كان في ودار العلائيةوى له الكلمة 
العليا والناس له تابسون, بينها كان عل وينوه في «دار التقية». فقد غصبث متهم حقوقهم 
فاضطروا إلى نوع من المسالمة والمهادنة فكان القسم بهم إشارة إلى عظيم قدرهم وتذكيرا به. 
ومع أن هؤلاء الآسباط الأربعة يشتركون جميعا في علو الممزلة والاختصاص بالإمامة قإن كل 
واحد منهم يتميز بخاصية عرفت فيه أكثر من غيره. وقد ظهر ذلك جليا تي الدور الذي قام 
به كل منهم وفي طريقة تعامله مع الإمامة. ولذلك ميز القرآن بيتهم قرمز لكل متهم برمز 
اص وهكذا فعل بن أي طالب رمز له ب دالتينء لأنه وسبط ايمان وأمن» ورمز للحسن 
ب «الزيتون لآنه «سبط نور وتسنيم» (الزيتون: زيت - مصباح. . . ) ورمز للحين بي «طور 
سيتين: لأنه وسبط حجة ومصيبة: (- مأماة كربلاء). وأما ابن الحنفية فقد رمز له ب «البلد 
الأمين؛ لأنه رابع الأيمة وآخخرهم فاجتمعت فيه وخصال عجيبة» تسمو به عن الثلائة 
السابقين. ومن هنا كان هو «الإمام: وهو والمهدي: وهو «الوصي»: أوصى له أبوه. وإذا كان 
الحسن والحسين قد خخرجا قبله للمطالبة بالإمامة فهها لم يفعلا ذلك إلا بإذته. فهو الذي أذن 
للحن بالخروج لمحاربة معاوية أولا ثم أذن له بمصاحته بعد ذلك وهو الذي أذن للحين 
با خروج لمحاربة يزيد وعندما حدثت مذبحة كربلاء انتدب المختار بن أبي عبيد للانتقام 
وأخذ الثآر ففعل” 

وكان أتباع ابن حوب يقولوت إن أبا هاشم عبد الله بن حمد بن الحتفية قد نصبه إماماً 
وإن روحه قد تحولت إليه ثم انتقلوا بعده إلى عبد الله بن معاوية بن جعفر بن أبي طالب 
الذي قام يطالب بالإمامة مدعيا الوصية عن أي ساشمء وكان يقول بالتناسخ متأولا حديثا 
روي عن التبي (ص) يقول: «الأرواح جتود مجندة فيا تعارف منها اتتلف وما تناكر متها اختلفوء وقال 
إن الأرواح تنتقل عن جسد إلى آنخر وتتعارف خلال هذا الانتقال. وهكذا فروح الله كانت 
في آدم ثم انتقلت عبر الأنبياء حتى اتصلت به هو فهر إذن روح الله وهو نبي . ولذلك قال 
بما يشبه أن يكون دين جديداً إذ أنكر القيافة وقال إن الدئيا لا تفنى وأحل الخمر وغيره من 
المحرمات متاولاً قوله تعالى: ليس عل الذين آمنوا وعملوا الصا مات جناح فيا طعموأ إذا اتقو 
وآمنوا» . وبناء عليه قال: من عرف الإمام فليصنع ما يشاءء فقال بعدم وجوب الصلاة 
والصوم . . - الخ وزعم أن العبادات الواودة في القرآن هي رموز لأشخاص من آل البيت. 
وقد نجم عبد الله بن معاوية هذا في تنظيم حخركة قوية في ايران» أواخر الدولة الأمويةء 
كانت أشبه ما تكون بحركة المختار. وقد نافس حركة العباسبين هناك على الدعوة إلى «الرضا 
من آل محمده ثم صار يدعو لنفسه. وقد عرف اتباعه ب والجعفرية: نسبة إلى جنم 


(79) سعد بن عبد الله بن خلف القمي الأشعريء المقسالات والفرق (طبعة طهران. 1019479 
من ااقد علان 


لذنا 


وب «الجناحية» نسبة إلى كنية هذا الأخير (ذي الجناحين). وكان أكبر دعاته عبد الله بن 
حارث وإليه تنسب هذه الحركة أحياناً (الخارثية). وقد تمكن منه. في النهايةء أبو ملم 
الخراساني فقتله - أو أرسله إلى الأمويين فقتلوه”". وسيطول بنا الحديث لو أخذنا نستعرض 
آراء الفرق الأخرى التي تفرعت عن الكيسانية بعد موت محمد بن الحنقية وابنه أبي هاشمء 
فلقد كانت جميعا «تيارات» في حركة واحلة: وكان موث ايمتها أو زغيائها هو السيب الرئيسبي 
في تفرقها وانقسامها إلى فرق فرعية . ومع ذلك فقد بقيت الكيسانية حية بشكل أو بآخرء 
وبي محمد بن الحنفية رمزاً حياً في مخيال كثير من اللجياعات ‏ 


من ذلك ما ذكره الطبري من أن أحد دعاة القرامطة: واسمه الفرج بن عشيانء جعل 
نفه وداعية المسيح ‏ وقال انه هو عيبي وهو الكلمة وهو المهدي وهو أحمد بن محمد بن الحتفية وهو 
جبريل . وذكر أن المييع تصور له في جسم انسان وقال له: اتك الداعية وانك الحجة, . . وعرّقه الصلاة أريع 
ركعات: ركعتان قبل طلوع الشمس وركمتات قبل غروهاء وإن الآذان: الله أكبر (أربع مراتع وأشهد أن لا 
إل إلا اه مرثين وأشهد أن آدم رسول الله. . . وأن توعاً. . . وت ابراهيم. . . وان موببى. .. وا 
عينى. . - وان حمداً. .. وأشهد أن أحمد بن محمد بن الحنفية رسول الله. . .» وأن الفاتحة التي يجب أن 
تقرا في الصلاة هي من القرآن «المتزل» على أحمد بن محمد بن الحنفية: ؤان القبلة والحج إلى 
بيت المقدس ‏ . . وأن الصوم يومان في النة. . . والتبيذ حرام والخمر حلال. . . الخ””. 
ولا بد من الإشارة هشا إلى أن جماعات من قبياتي بجيلة وخثعم كانت في صففوف القرامطة 
بالكوفة وقد انتقل بعضها إلى صفوف ثورة الزئج” فليس غريباً إذن أن يبفى ابن الحنفية 
«الرمز» حياً في الذاكرة الشعبية ذه القبائل اليمئية التي تحمل معها موروثاً قديما من العقائد 
يرجع إلى ما قبل الإسلام إلى ذي الخلصة أو الكعبة الييانية . 


من جميع ما تقدم نستطيع أن تخلص إلى التتيجة التالية وهي أن «الوصية» التي 
وضعت في الأصل ضد «الاختياره ومن أجل حصر الإمامة في علي وذريته قد خضعت هي 
الأخرى لأنواج من «الاختيار»: كل حزب أو فريق يختار الشخص الذي يدعي له الوصية 
داخل ذرية علي أو خارجها. لقد اعتسدت الوصية منذ توظيفها من الختار في محمد بن 
الحنفية على النسب الروحيه: غلى ورائة والعلم السريء مما فتحم ياب واسعاً لانتقال الوصية 
عبر أشخاص لا تربطهم علاقة النسب الطبيعي» فادعى كل من وتخدم» إماماً من الايمة أنه 
أوصى إليه وأورثه «العلم السري». ذلك ما جعل الميشولوجيا تعيش وتزدهر قي أوساط 
الشبعة. فبها أن التشيع يقوم أساساً على رفض مدا «الشورى» والاختياره وبالتالي رفض 
العقلانية في السياسة, وما أن السياسة تقوم دوماً على نوع من والاختيار» يفرضه ميزان 
القوى. فإن التسسك ب «الوصية» جعل من الضروري تبرير والاختيار الذي يفرضه ميزان 


ره عبد الغاهر بن طاهر البقدادي. الفسرق بين القرق (بيروت: دار الآقلق الجديلق 0(91)ء 
ص 770؛ النويسختي» فرق الشيعة. ص 77 74+ والأشعري. عقالات الاسلاميينء ج 1ع ص 317. 

رفم الطبريء تاريثم الأمم والملوك. ج 4ه صن ؟ الكل 

(40) كان زعم الرنج عل بن محمد من قيلة عبد القيس وقد قلّد الختار في القول بالعلم بالغيب وقي 
أشياء أخرى ‏ انظر: فيصل الامر. ثورة الوتج (بخداد: مكتبة لمان 016171 


ثبلا 


القوى, لفائدة هذا والوصى» أو ذاك» فكانت وراثة والعلم السري». الذي هو مضمون 
«الوصيةء عي التبرير الوحيد الممكن. على أن «الوصية» لا تعني فقط ورائة دالنسب الروحي» 
بل تعني أبضا انتقال المضمون اليامي المرتبط بهذا النسب من الماضي إلى الحاضر. لقد كان 
عل بن أبي طالب رمز للمساكين والضعفاء. و دالوصيةه التي انتقلت منه إقى أبنائه ومنهم إلى 
«الأوصياءء الآخخرين لم تكن تعني انتقال الإمامة كمجرد زعامة سياسية وحب. بل إن 
«الوصية» تعني أيضا الوصية بالضعفاء والفقراء والمساكين. . . إنها من هذه التاحية تعبير عن 
الاتتقال يآمال اماي النى لم تتحفق إلى الحاضر رجاء أن تحقق فيه. ومن هنا ذلك المدأ 
الذي تمك به الشيعة وهو أن الوصية جزء أسابي من مهام الإمام فهو لا بجوز أن يترك 
الناس بدون الوصية لمن يخلفه. فهر لم يكن إماماً نقسه بل كان من أجل تحقيق آمال 
الضعفاء. . . الخ. وسواء حقق منها شيثاً في حياته أو لم يحقق فإن واجب الإمامة يفرض 
عليه دفع «الأمانةة إلى من سيقوم بها. الوصية من هذه الناحية تعبر عن رفض الإعتراف 
بالقشل , إنها تأكيد للاستمرارية. ولكن الاستمرارية. استمرار الآمال. . . لا يكفي فيها 
الانتقال بالمطامح من الماضي إلى الحاضر يل هي تتطلب الانتقال بها إلى المستقبل أيضا. إن 
الماضي والياضر هما دائيا من أجل المستقبل. ومن هسا كان الاتشغال بالمستقبل جزءا من 
اهديولوجية الوصية . 


كان المختار واعياً تماماً بلا يشغل الناس في الكوفة., خصوصاً الضعفاء منهم والموالي 
لقد حدد منذ اعتزامه القيام لتحقيق مشروعه السياسي القضيدين اللتين سيوظفها لكسب 
جموع الموالي والضعفاء العرب إلى جانبه. وذلك حين قال لابن الزبير: وإني لاعرف قوماً لو أن 
هم رجلا له رقق وعلم جما يأتي لاستخرج منهم جتدا تغلب به أهل الشامه. لماذا الربط بين القضيتين وما 
وجه العلاقة بينهها؟ 


«الرفق بالضعفاء», وهم أماساً الموالي معناء تمتيعهم بحقوق «المواطنة: في الآمة 
الاسلامية وبالتالي الاعتهاد عليهم ك وجنده مع كل ما يستبع ذلك من اشراكهم في العطاء 
والمسؤونيات . . . الخ. ولكن عل يكفي ذلك لتعبتتهم؟ 

إن التعيثة تبدأ يتجنيد المخيال الاجتماعي الديني. . . الخ. وقضية الضعفاء دائياً هي 
«القده. الضعيف يعيش يومه مشغولاً بغدهء بلقمة العيش. ولذلك ف «العلم بما سيأتي» هو 
عنده قضية القضايا: ماذا يخبىء المستقبل. متى ستتغير الأوضاع. .. الخ مشكلة المصير 
هي مشكلة الضعفاء أما الأغتياء فهم يصنعون مصيرهم يأموالهم. . . 

«الرفق بالضعقاء» و والعلم ما سيأتي» قضيتان متلازمتان: الرقق بهم سبيل للاتصال 
بهم في الحاضر, أما العلم بما ميأتي فهو سبيل تجنيدهم من أجل المستقيل» من اجل 
التضحية في سيل التغيبر الذي ينشدون. إن ابديولوجية «العلم بالغيب» هي ايديوتوجية 
المحرومين. الايديولوجيا التي تجعلهم يتمسكون بالأمل وتبشرهم بالفرج. مثلها في ذلك مثل 
ايديولوجية «الوصي» التي تعني الانتقال بالأمل من الماضي إلى الحاضر. وسنرى كيف أن 


عم؟» 


ايديولوجية «المهديه تعني أساساً الانتقال بذلك الأمل في العدل والانتقام من الظالمين إلى 
المستقبل . 

أدرك المختار إذن أهمية تلازم هاتين القضيتين فجمع بينهما: لقد اتجه إلى العيد ونادى 
وإن ابا عبد التحق بنا فهو حره واستيال الموالي بأن تحائف مع أميرهم كيسان ابي عمرة فجعله 
صاحبه وصاحب شرطته ذ ثم أذاع أنه يأتيه «العلم بما سيآتي» وأن جبريل يخيره بذلك. ولما كان 
«العلم يما سيأقيه مرتبطاً في يال الناس بالكهان وسجعهم فقد اصطدع المختار السجع 
طريقة في عغاطبة الجمهور وأوشمهم أن ذلك مما يوحى إليه. . . الَاية تبرر الوسيلة. والحق أن 
المختار لم يدع أنه صاحب «وقرآن» ولم يصرح معارضته أو تبديله لشرائع الإسلامء بل لقد قام 
باسم الاسلام, باسم المطالبة بدم آل البيت. بيت ني الإسلام. إن قضيته العلنة واضحة: 
الانتقام من «الجبارين» و «الدقع عن الضعفاء: واتصاف المظلومين. وهذان هما الموضوعان 
الرئيسيان اللذان تناوفما في اسجاعه. يقول في نموذج من اسجاعه هذه يخبر فيه يقرب أنتصاره 
على عبيد الله بن زياد: «أما والذي أنزل القرآن؛ وبين الغرفات. وشرع الأديان, وكرء العصبات, لاقنلن 
التعاة من أزد وهباتء ومذحج رهمداتع وقال أيضاً: «ورب العالين. ورب اليلد الأمين, لأقتطن الشاعر 
المهيمنء وراجز المارقين وأولياء الكافرين, وأعوان الظالمينء واخوان الشباطين. الذين اجتمعوا عل الأباطيل» 
وتقولوا عل الأقاويلء الا قطوي لذوي الأخلاق الحميدة. والأفعال السفيلةء والآراه العتييلة» والتشوس 
السعيدة: . وقال في خطة له: : والحمد لله الذي جعلتي يصيراء . ونور قلي تنويراء والله لأحرقن بالمصر ورا 
ولانبشن بها قبورأ. ولأشقين منها صدوراء وكقى بالله هاديا وتصيرأو1. ذلك هو دالغيب» الذي كان 
يعلمه المختار: التبشير بالانتقام من الظلمين والانتصار للمظلومين وهو ما كان بهم الضعفاء 
والمحرومين وليس غيب المصير الميتافيزيقيه. إن ما يبمهم هو (غيب» السياسة وليس 
«غيب» الدينء وإذا انشغلوا بهذا فمن أجل ذلك. 

ل يعلن المختار رسمياً. عن ادعاء النبوة. ويقال إن كيسان صاحب شرطته ومستشارء 
الخاص هو الذي كان يقول لأتباعه من مولي إن المختار يأتيه الوحي. وهذا الترزيع فٍ 
الآدوار مفهوم. فالمختار الذي يريد أن يضمن إلى عليه وأشراق العرب» لم يكن من 
مصلحته الإعلان عن ادعاء البوة. أما الموالي وضعقاء العرب الذين كانوا في حاجة إلى مثل 
هذا دالقيب» فقد تولى كيسان أبو عمرة إبلاغهم بنذلك. ولكي يثبت المخثار ومستشارء 
كيسان هؤلاء أن الوحي كان يأتيه فعلا عمدا إلى التحايل فرَسلان من يأتيها بالأخبار سرأ 
وبرعة ثم يشيع كيسان ذلك على أنه نبوة من المختار. حتى إذا مرت أيام جاء والخير اليقين» 
متواتراً يقول به جميع الناس. وواضح أن مثل هذه التحايلات تنطري على مجازفة خطيرة: 
فقد يفاجا انار يي زان عن لمن معن نس لطبلل القريب فيضطر إلى الإجابة دون 
تدبير سابقء أو قد يضطر إلى تبشير رجاله بالنصر في معركة» فإذا دارت الدائرة عليهم عادوا 
ساخطين حتجين . وللخروج من مثل هذه المآزق قال المختار بفكرة «البداءو. ومؤداها أن الله 
كان يرى رأياً فأحبر يه المختار ثم يدا له أمر أخمر بعد ذلك. هذاما حصل عندما وعد 
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أصحابه بالنصر في حريه مع ابن الزبير. وعندما هزم جيشه بالدائن جاء من بقي هنهم يحتج 
عليه : «وعدتتا بالتصرى فكذبت عليناه. فقال له اللختمار: «إن الله تعال كان قد وعدي ذلك لكنه بدا 
لهه. واستيل لذلك بقوله تعالى : فويسو ما يثاء ويثبت» (اترعد 74). ومنذ ذلك الوقت صار 
«البداءة من المفاهيم الأساسية في الفكر الشيعي : يخير الإمام اتباعه بشيء» فإن حصل ذلك 
كان تصديقاً له وان لم يحصل قال ب والبداء». تقد جمل المختار «البداءة قرين النسخ . اليداء 
في الاخبار والنسخ في الشريعة. وقال أصصابه إذا كان الله قد نسخ احكاماً أمر بيسا فلماذا لا 
نقبل منه أن ينح أمر؟ أخير يه65, 


كان المختار خيزاً بمخاييل الضعفاء والمحرومين مارفا بكيفية تينيدهم. ولذلك شراه 
يتخذ ججميع الوسائل التي من شأنها أن تضمن نه ارتباط أتصاره بف وهم في الجملة من 
المستضعقين ائذين لا يجمعهم إطار «القيلة» فكان يوظف كل ما يمكن أن يعين عل جعلهم 
«قبيلة روحية». كانت الميثولوجيا لديه تقوم مقام تخيال «القبيلة؛. وهكذا فبينها كان متهمكا في 
تجهيز جيشه لمواجهة عبد الله بن زياد وقع في يله كرسي قديمء فسارع إلى إدعاء انه كرسي 
علي بن أبي طالب فاتخذ منه رمرَا لتعيشة عميال رجاله وقال لمم : إنه لم يكن في الآمم الخالية 
أمر إلا وهو كائن مثله في هذه الأمة. وإنه كان في بني اسرائيل التابوت فيه بفية ثما ترك آل 
موسى وهارون وإن هذا الكرسي هو فيا مثل التابوت. اكشفوا عنه. فكشفرا عنه أثوايه 
وقامت «السبعية» فرفعوا أيديهم وكبروا ثلاثا. ثم انه خخرج إلى المعركة بالكرسي على بغل وقد 
غطي » ا فقائل أصحابه على الكرسي وقال 
الراوي «فضل أهل الشام مقتلة لم بقتلوا مثلها فزادعم ذلك فننة فارتفعوا فيه [- المخدار] حنى تعاطوا الكفر»”" 

يميل كثير من المصادر إلى أن المختار لم يدع النبوة بنقه وإقا نسب إليه أصحابه أن 
جبريل يائيه ب دعلم ما سيأتي». ولكن المختار فتح يذلك باباً واسعاً لادعاء النبوة. ونا كان 
من شرط الإمام «المعرفة بما يأٍ؛ - وإلا لماذا كان هو الإمام؟ ‏ ولما كانت المعرفة بما ياي وعياة 
والوحي نبوةء فإن الإمام بالضرورة تبي أو هو في معنى التبي . 


تنك هي النتيجة التي استخلصها أولشك الذذين نطلق عليهم كتب الملل والنتحل اسم 
«الغلات»: أي أولئك الذين غالوا في حق ايمتهم فادعوا هم التبرة أو ادعوها لآنفسهم: و 
ما يدث هذا يعد ذاك. كان بيان ابن سمعان النهدي التميمي البمني من أولثك الذين قالوا 
بذلك . لقد وظف فكرة واللحلول:- أوما ميدعى هذا الإسم ‏ في تفسير النبوة وتعميمهاء 
فقال بنظرية في النبوة تستغني عن جبريل وثهعل الني في علاقة مباشرة مع الله إنه العرقان 
الحرمسي الذي يفتح الباب لالتباس النبوة بالألوهية فيوصف الإمام بأنه ثبي بالحلول يمعنى أن 
جزماً من الله قد حل فيه ويه يعلم ما سيأ وهذا ما يرقصه إل درجة الالوهية. ويهذا يكون 
الإمام إهياء وبعضهم يجعله إهاء. وق تفن الوقت بشرا نبيا. ولكنه بختلف عن البشرى 
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العلايين في كرن الجزء الإلمي الذي حل فيه ينتقل بعد وفاته إلى غيره من الأيمةء أو يعود ]ليه 
هو نه فتكون رجعته. ومن هنا استمرارية النبوة والإمامة وما تنطوي عليه من الأمانة. 
والوصية تعنى حينئذ صورة انتقال المزء الإلمي في الإمام الحي القائم إلى الذي يخلقه حين 
يتصب إماما. 


في هذا الإطار يجب أن نفهم نظرية الغلاة في التبوة والألوهية. وت مقدمة ذلك نظرية 
بيان بن سمعان الذي كان من الأوائل الذين دشنوا القول في هذا الموصوع. ويقدم لنا 
الشهرستاتي ملخصا مركزا لنظريته في العبارات التالية: وقال: حل في عل جره إلي واتحد يجسده. 
غبه كان بعلم الغيب إذ أخير عن الملاحم وصح الخبر. وبه كان يحارب الكفار وله التصر والظمر وبه قلع باب 
تيبر وعن هذا قال: واهه ما قلعت باب خيبر بقوة جدانية ولا بحركة غذائية ولكن فلعته بقوة رحماتية ملكرتة 
بنور ربا مضيئة : غالغوة اكلكوتية في نقسه كالمصباح في المشكاة واكنور الإلي كالنور في اللصباح. قال: وربما 
يظهر علي بعض الأزمان. وقال تي تقبر قوله: ‏ هل ينظرون [- بتنظرون] إلا أن يأتيهم الله في ظلل من 
الغيام» (لمائدة 48). أراد يه علياً: فهو التي يأني ني الظلل. والرعد صرنه والبرق تيمه». ثم ادعى بيان 
انه قد انتقل إليه الجزء الإلمي بنوع من التناسخ ولذلك يستحق أن يكون إماماً وخخليفة «وذلك 
هو الجرء الذي استدق به آدم عليه السلام مسجود اللائكة . . . وكتب [- بان بن سمعان] إلى ححمد بن عل بن 
الحسين بن علي بن أبي طالب المعروف ب «الياقره ودهاه إلى نفسهء وفي كتابه: اسلم تسلم وتسرتقي من صلم 
فإنك لا ندري حيث بجمل الله النبوة. . . وقد اجتمعت طائقة على بيان بن سمعان وداتوا يه ومذعبه فتثله 
حالد ين عيد الله القسري: منة 118ه وكان قد خرج في جماعة من أصحابه بالكوفة . وتضيف 
مراجع أخرى ان بيان وكان يعرف الاسم الأعظم [- امم الله الأعظم] وأنه كان هزم به العساكر وأله 
بدعو به الزهرة تجيه». وكان أصحابه يقولون بانتقال الإعامة من محمد بن الحنفية إلى ابنه أي 
هشامء ومن هذا الأخير انتقلت إليه. أي إلى بيان بن سمعان", 


كانت فكرة «اللهدي» في مقدمة الأفكار التي وظقها المختار. وهو ل يدّع للهدية وإنما 
أمبفها على محمد بن الحنفية. وتشير بعض المصادر إلى أن هذا الأخير كان يقبل هذا اللقبء 
فقد ذكروا أن رجلا ثاداه: ويا مهدي»ء فأجابه: «أجل. أنا مهدي أهدي إلى الرشد والخير. اسمي 
اسم نبي الله وكنيتي كتية نبي الله فإذا ملم أحدكم فلمل ملام علبك يا عمد اللام عليك ياأيا 
القامموا*'». وها يذكرنا بأحاديث «المهدي: وهي أحاديث مشكوك بها ولم يروها البخاري 
ولا مسدم ولكن ذكرتها كتب الحديث الآخغرى. من ذلك حديث يقول: ولا نذهب الدتيا حقق 
يلك العرب رجل من أهل بيني يواطوء اسمه اسمي» وثي رواية أخصرى: «لولم ين من الذهر إلا بوم 
لبعث الله رجلا من أهل بيتي يملؤها عدلا كبا ملت جوراة» وف حديث آخر: «يكون في أمتي المهدي ان 
قصر فسيع والا قتع [- بستمر خخروجه سبع سنواث أو نعا] فتتحم أمتي فيه تعمة ‏ ينعسرا بثلها قط. تؤتي 
الأرضس أكلها ولا يدتعر مته شيء. والملل يومئذ كدوس [- أكوام] فبقرم الرجل فيقول يا مهدي أعطني فيقول 
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لكا 


خنع" وقد وظف المختار فكرة وللهدي» بهذا المعنى توظيفا واسعاً خصوصاً بين المرالي 
وصعماء العرب ‏ 


ة «المهدي: هنهء هي كأ هو معروف. من أصل بودي إنها ترجمة لكلمة 
«المسيح» وباللغات الأجنبية الساددن36 ,عادت81 ومعناها والممسوح». وكان هذا المعنى معروفا 
لدى القدامىء فالجاحظ يتسب إلى بعض المقسرين قولهم : وإن المسيج إما سمي اليج لآنه مح 
يدهن البركةة". و والمص في التوراة معناه افداية والتآييد الاي . ومهمة ا [- الهدي] 
قي الأرضء كما تحددها التوراة هي أن ويقفي بالعدل للمساكين ويمكم بالإتصاف لبائسي الآرض 
ويضرب الأرض بقضبب في فمه ويميث 1 يكن الذئب مع الخسروف ويريض النمر مع 
البدي:'». ويقول هذا المسيح : «روح اليد الرب علي. لآن الرب مسحي لأبشر المساكين. أرساني 
لأعصب مُتكسري القلب؛ لأنادي الفجين يقي وللغاسورين. بالإطلاق». لأنادي يستة مقبولة للرب وبيوم 
انتقام لالحنا لازي كل الناجين 401 


تنطوي فكرة والمهديء إذن على ايديولوجيا كاملة وايديولوجيا المساكين» الذين لا 
يملكون القدرة على رفع الظلم الواق اقع عليهم فيتظرون الخلاص مر من شخص يبعثه الله «ليمالاً 
الأرضص عدلاً بعد أن ملت 5 ولا بد من القول هنا إن ذكرة «المهدي» ‏ اليهودية 
الأصل ‏ لا بد أن نكون قد انتقلت إلى الكوفة مع القبائلى اليمنية» مماصة قبيلة كندة التي 
كانت تنتظر كما بينا قبل (الفصل السادس» لفقي 4) ظهور والقحطاني» الذي يعيد إليهم 
ملكهم. وقد لقبوه ربما بالكوفة ‏ ب ,المنصور». وقد وظف المختار هذا اللقب فجعل شعاره 
في حرريه: ويا منصور أبت6"". ولا بد من الأنتباه هنا إلى أن فكرة «المهدي» لا تؤدي 
دورها كمحرض ايديولوجي إلا في حال «السقوط؛ والفشل. فهي وسيلة للحيلولة بين 
الثاس وبين اليأسء وسيلة تربطهم بزعيم «رمزء لم يتطع أن يحقق للناس ما كاتوا يأملونه 
منه» ولكي يتجنيوا بل جهربوا من اليأس/ المأساة الذي يتتج عن الاعتراف بالفشلل قالوا إنه 
سيعود. ومن هنا ارتباط فكرة «الرجعة» بفكرة «المهدي:. قالرجعة هي رجعة المهدي ليحقق 
مالم يستطع قبل تحقيقه . انه عندما سقط لم يمت وائما وغاب» وسيرجع . وفكرة والرجعةه هذه 
فكرة تراثية عهودية كذلك. فقد زعم اليهرد أن النبي امنوخ رفع حيا إلى السهاء وأن الياس 
رفع كدذلك., وأنه سيعود ليملا الأرضص عدلا . وقد رأينا قبل كيف أن عبد الله بن سبأ قد 
امتنع من تصديق خبر وفاة علي بن أبي طالب وقال انه سيعود لوق العرب بعصاه (القصل 
الادس» الفققرة 4). 
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بذكا 


ولا كانت فكرة المهدي تقوم على الرجعة فإن الرجعة هي رجعة «الغائب». وهو قد 
يكون في غيبة في الزمان كاكيح المنتظر وقد يكون غائيا غيبة مكانية فقط. وقد وظف الختار 
الغيية بهذا المعتى الأخير. فوصف ابن الحنفية بأنه غائب: غائب عن الكوفة. وهو في المدينة 
أو في مكة وقد جاء المختار ليوب عنه «أميراً ووزيرأء ليمهد لرجعته. فهو يعمل ياسمه 
وبتطق باسمهء وإذا كنا لا تستطيع المسزم يان فكرة «الإهام الصامتء و«الإمام الناطق» 
كانت قد ظهرت في هذا الوقت المبكر فإن وضعية المختار بالتسبة لابن الحنفية كانت وضعية 
الإمام التاطق بالتسبة للإمام الصامت. محمد بن الحئفية «صامت» لا يتكلم إلا رمزا. كي 
فعل حينها زاره الوقد الكوقي الذي أراد أن يتأكد من دعوى المختار النيابة عنه ‏ 


وإذا كان غياب محمد بن الحنفية قد قتح المجال أمام المختار لتوظيف فكرة المهدي 
وفكرة الرجعة فإن فشل حركته سيجعل توظيف الفكرتين معأ أكثر ضرورة لكل» الفراغ. أما 
عندما مات ابن الحنفية فالحاجة إلى الفكرتين صارت أشد وأقوى. وسيكون النطلق هو عدم 
الاعتراف بوفاته . وكما نص القرآن على آن المسيح لم يقتله اليهود «ولكن شبّه شيّه لهمء وكما ادعى 
عبد الله بن سأ أن عليا لم يوت وأنه سيرجع فكذلك فعل اتباع ابن الحنفية. ولا بد من 
الوقوف هنا قليلا مع فكرة المهدية والرجعة كبا وظلفها اتباع محمد بن الحتفية بعد وفاته لنرى 
إلى أي مدي يرفض التاس التخلي عن رموزهم . إن فكرة «المهدي» ليست فكرة دينية وإنما 
هي وسيلة لرفض افزيمة والاتبيار» وسيلة للتمسك بالأمل. إن الضعفاء ويسطاء الناس 
يربطون مطامحهم وآمالهم بأشخاص. ب «رموزه والتمسك بالأمل والرجاء في التخلص من 
الظلم يقتضيان التمسك بالرمز بعناد: «ابن الحنقية» سيعود, لا لأنه يحمل هذا الإسمء ولا 
لأنه ابن علي . . . بل لأنه كد غدا «رمزأ . إن حركة المختار التي فتحت باب الأمل للموالي 
و «الضعفاء من العرب» وهم قي الجملة من قيائل بجيلة وثعم وكندة وعجل ويتي عبد 
القيس ٠‏ هذه القبائل الضعيفة التي كانت ترى في بني أمية. وبالتالي في قريش ٠.‏ طغاة 
مستيدين وملوكاً جيايرة والثى عمى فيها الختارء» يدافع من مطاخه الشخصية نعم. ولكن 
النتيجة واحدة, عى فيها الأمل في التحرر على يد متقذء مهدي. سيأي. . . إن هذه القبائل 
التي لم تستطع أن تحارب بقوة اللاح حاربت يقوة «الرمزء بقوة اميثولوجياء ويتوظيف كل 
ما يساعد على التمسك به من أقكار وأطروحات سواء كان مصدرها بهودياً أو غرمسيا أو 
وكيا لا قرقء. فالظلم واحد في جميع الأزمان . والأمل في الخلاص واحد بي جميع العصور , 
إن الغلو وميثولوجيا الإمامة منظورا البهما من هذه الناحية يقدمان نموذجا ناطقا عن غناء 
الضعفاء على صعيد يهم الاجتياعي ‏ الديني وإصرارهم على رفض القوط التبائي . إنها 
«اللاعقلانية» التي يواجه يبا الضعفاء المنبزمون عقلائية الاقوياء الممتصرين. . في كل زمان ‏ 

عتدما توفي محمد بن الخنفية ستة ١ه‏ كانت ججماعاث عن الشيعة كد بدأت في التتحلق 
حول محمد بن علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب المعروف ب«الباقر»: معثرفة بموت ابن 
الحنفية مؤكدة أن الباقر قد تولى بنفسه كفته ودفله وأن ابن الحلفية قد كتب له وصيته, عنا 
هبّت جماعات أخرى من الكيانية التي بقيت مخلصة لتراث كيسان والمختار لرد هذا الحجوم 


نا 


فقالوا إن محمد بن الحنفية لم يمت وإنها شه للناس ء وشبّه لحفيد أخيه الباقر الذي يزعم إنه 
دقنه. وكيا يحدث دائما في مثل هذه السجالات فإن كل دعوى يقول بها أحد الخصمين تدقع 
الخصم الآخر إلى القول بدعوى جديدة مضادة . وهكذا فعندما قال اتباع محمد بن الحنفية انه 
ل يمت وانه إتما شبّه للناس لأ منافسوهم من الشيعة الحسينية الذين كان الباقر يرمئذ على 
رأسهم إلى طرح أهلية اين المدثقية للإمامة فقانوا إن الإمامة لم تكن له فهي في أولاد علي من 
فاطمة فقط أي انها في الحسن والحسين وذريتهما لا غير. وقد واجهوا بهذا الطرح والجذري: 
لمسألة الإمامة ادعاء أبي هاشم الرصية من أبيه ابن الحتفية. ولمواجهة هذا التفي الذري 
لإعامة ابن الحنفية قال أتذاعه بأطروحة مضادة قحراها أن محمد بن الحتفية عو المهدي وهو 
وحده وصي علي ين أبي طالب «وليس لاحد من أهل بيته أن بخالقه ولا يرج عن امامتده ولا بشهر سيفه 
إلا بإذته. وأئما خرج الحسن بن علي إلى معاوية محاربا له بإذن محمد ووادمه وصالحه بإذنه. وأن الحسين انما 
حرج لغتال يزيد بإذنه ولو خبرجا بشير إذته لهلكا وصلاء وإن من خنالف محمد ين الحنفية كافر مشرك وأن عمد 
استعمل المختفر بن أبي عيد. . .6*. فيس هذا وحسب بل لقد قالوا بأطروحة أكثر وجذرية» 
فادعوا أن محمد بن الحتفية لم يكن يستمد الإمامة من علي بن أبي طالب أبيهء بل إن الله هو 
الذي عينه إماما منذّ القدم ليكون أمر بني هاشم على يديه. وليؤكدوا هذه الأطروحة رووا 
حديثا يتنب فيه النبي (ص) بولادة محمد بن الحئفية فقالوا إن ابي هو الذي سإاء «المهدي» 
قبل أن يولد' فتبعه علي في ذلك وسياه بالإسم نفسه حين ولد . وأكثر من ذلك ادعوا أن التي 
أخير بان محمد بن الحنفية لن يموت وانه سيغيب فقط ثم يعود. والتيجة التي خلصوا إليها 
من هذه الدعاوى انه لا يجوز أن يكوت مهديان: مهدي أيام محمد بن الحنفية يوم كان 
«حاضراء بين الناسء ومهدي بعد ذلك. بل إن المهدي واحد. لا يموت وإغا هو غائب» 
وهو ابن الحنفية:"*. 

محمد بن الحنيفة هو وحده «المهدي». وهو دغائب» سيعود. ولكن. أين هو دالآن.؟ 
جاب أتباعه بأنه دحي ل يمت وأنه مقيم بجبال رضوى بين مكة والمدينة تغذوه الآرام. تغدو عليه وتروج؛ 
فيشرب من ألبانها ويأكل من للمومها [وقي رواية أخرى «عتده عين من الماء وعين من العسل يآخذ متهما رزقهو] 
وحن هينه أسد وعن يساره أسد يمفظانه إلى أوان خروجه وبجيثه وقيامه””. واشتهر بهذه المقالة أبو كرب 
الضرير وأصحابه (الكربية) والشاعرات كثير عزة والسيد الحميري . وكان ابن سيا قال بمثل 
هذ! بالنسبة لعل ين أبي طالب. فقد ذكروا أنه قال عندما أخيروه باغتيال علي : «ولله ليتبعن في 
مسجد الكوفة عينان تفيض إحداهما عسل والاخرى سمأ ويخترف مهيا شبته وهذه أيضاً فكرة بهودية 
الأصل". 
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اذا 


ويبدو أن خصومهم من الحسينيين أو غيرهم انتقدوا محمد بن الحنفية لكوته تعامل مع 
يزيد بن معاوية المسؤول عن قتل الحسين وأنه بايع عبد املك بن مروان وقبل منه العطاء 
والهدايا. فرد أصحاب ابن الحنفية بإضفاء معنى جديد عل غيبته فقالوا: إن غيبته عن عيون 
الناس هي عقوية له على الذنوب التي اقترقها بذهابه إلى يزيد وإلى عبد الملك بن مروان عارباً 
من ابن الزبير. وإذن فغيبته هي من أجل التكفير عن هذه الذنوب وعهي موقتة”". وهذالا 
يحط من قيمته بل إن هذا الغياب يرفعه إلى هرجة الأنياء. فعقاب الله له هو وغل سبيل عقوية 
الأنيياء والرسل المقربين قد عاقب الله آدم بإخرلجه من اخئة وعاقب يوس ذا التون قففف به في بطن 
الموت 0*6 وَلقد كان محمد بن الدتفية يعرف أن غيبته هي «عقوبة من الله لششككه من سلطانه قي 
تفسه لكونه ركن إلى عبد الملك بن مروات الجبار ويبعته له , 


وهذا النوع من العقوبة - عقوية التوبة ‏ التي نالت محمد بن الحتفية تال أصحابه هم 
أيضأ نصبيهم متهاء وذلك أن غيبته تركتهم بدون إمام فهم كبني اسرائيل في التييه. قالوا: 
«الناس اليوم في التيه يدخعلوت في) بخرجوت منه. ويغرجون مما يدخلون فيه. لا يعرقون حجة من غيسرة ولاحقاً 
من شبهة ولا بقيتا من حبرة. حتى يبعث الله الإسام العالرء ء المكنى بأبي القاسم. على رغم الراغمء والدعر 
اماقم . فيملك الأرض جميعاً ويقطعها في جاعته قطلعأو""1. 


ويحضل ميال شعراء الكيسائية بعودة محمد ين الحنفية وبما سيعيده للضعفاء من حقوق 
وما سينال الجبابرة الطغاة على يده من عقاب, احضالاً ختيا بالمعاني والدلالات. وهكذ! فابن 
الحتفية سيخرج في مكة وسيحيط به صحابته «الغر الأبراره من أهمل البيت وسيتقدمهم وهر 
على فرسه يقود تخيلهم الظافرة أو هو ميخرج من محبسه بجبل رضوى وينرزل إلى البيت 
الحرام أو البلد الأمين. الأسد امامه والنمر وراءه» والملائكة الذين كانوا يؤنسونه في غيبته 
يسيرون معه على يمينهء أما شيعته النى بقيت ننتظره فستسير على يساره: رجال يبعثهم الله من 
قبورهم أشداء أقوياء كالأسود. فيسيرون معه ويبايعونه عند الحجر الأسود وعندهم كعدد 
أهل بدرء ترافقهم الملاتكة الذين أعانوا أهل بدر في حربه مح قريش. فيسير بهم يتقدم 
الجميع فيملك هذا البلد الأمين. وسيكون خروجه شبيها بخروج جبريل على رأس الملائكة 
يوم بدر إلا أنه يزيد عليه : فقد روي أن جيريل خرج في بدر ممفرده آخذاً بعنان فرسه. أما 
ابن الحنفية فهو سيخرج مثله على فرسه ولكن ستقدمه أمطار وابلة وعواصف شديدة حاملا 
رابته المغيرة وسيفه اللامع كالبرق؛ المصنوع من شق صاعقة» لم يبق للناس أن رأوا مثلهء 
قد سخر الله فيه ما كان قد سخره في عصا موسىء سيف سيطمس عين الشمس ويكورهاء 
وذلك قوله تعالى ج وإذا الشمس كورت». ويصعد ابن الحنفية إلى السيام. كاللاك. فيراء جميع 
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نذا 


أهل الأرض وأهل الساء ما عدا ابليس» ثم يتزل إلى الأرضص فيملكها ويعدل فيهاء كما فعل 
سلييان بن داود وكيا فعل ذو القرئين من قبل. وسينتقم من الأمويين انتقاماً شليداء سيهدم 
عليهم عاصمتهم ويزيلها من الرجود ويغرق البصرة وطاغيتها الحجاج, وسيظل يننقم من بتي 
أمية «حتي ينزل في عمق الارقى إلى الماء الأسود والبو الأزق لهم تامائم يلع الثقلين: قد شفيت 
واستشفبت». وعند ذلك يكف عن الانتقام ويعود إلى البلد الآمين كما خرج عته. عند ذلك 
تخصب الأرض ويغتتي الناس ويتركون المتاجرة والإدخار ويعيشون في سلام ووثام «فجّى 
العصقور والحية قي حجر واحد وعش واحدة مثليا جاء في تبوة أشعياء في التوراة. وبما أن السلام لا 
يتحقق مع الققر ولا يدوم مع الحاجة قسيعمل محمد بن الحتفية على تحقيق العدل الاجتماعي 
وسيتصف المظلوم من الظالم «وبقطع الأرضى أصحابد قطعأ ويوزع الأرزاق271. 

تلك هي قصة:ء بل ملحمة؛ رجعة المهدي محمد بن الحنفية. وهي تصميد لذلك 
الاخفاق بل «القوط» الذي أصاب الامال التي بعثتها حركة المختار في المرالي و «الضعفاء 
من العربه. وهي ملحمة ستظل حية في المخيال الشيعي وستتعيدها جماهير الشيعة الاثتي 
عشرية بعد غيبة إمامها الثاني عشر, 


حكه 


ذكرنا قبل أن المختار كان قد اتصل بعلي بن الحسين بن أبي طالب قبل أن يتصل 
بمحمد بن الحنفية وانه عرض عليه أن يعمل باسمه. قرفض واعتزل السياسة وانصرف إلى 
العلم والعبادةء كيا تجمع على ذلك مختلف المصادر. وفد لقب بسبب ذلك بألقاب نبرز هذا 
الجانب عن شخخصيه متبا والسجاده و وصاحب الثفناث» (آثار السجود في الركبتين والخبهة) 
وغلب عليه تقب وزين العابدين» وقد كان له ولدان أحدها عمد وقد لقب ب داباقره 
والآخر زيد: . وقد سلكا غير مسلك أبيهما إذ اتخرطا في السياسة وانشملا بقضية الإمامة. 
ومع أن زيداً كان أصغر من أخيه الباقر ولم يتخرط في السياسة إلا في مرحلة لاحقة قإتنا 
نفضل البدء به لأن وجهة نظره في الإمامة تختلف تماماً. لقد كان تلميقاً لواصل بن عطاء أبرز 
الشخصيات التي أرميت دعائم العقلانية المعتزلية فتأثر به فجاءت نظريته في الإمامة مطبوعة 
بطابع عقلاني واقعي - في إطار الشيعة ‏ بعيدة تماماً عن الميثولوجيات. ذلك أنه بالرغم من 
كوته حصر الإمامة في ذرية فاطمة فإنه لم يحصرها لا في ذرية الحن ولا في ذرية الحسين يل 
جعلها من حق «كل فاطمي عالم شجاع سحي خرج» يطالب بها. وهكذا جعل «الخروج»ء أي 
الثورة. شرطا في استحقاق الإمامة رافضا بذلك مدأ «التقية» الذي عمل به محمد بن الخنفية 
حينيا ترك المختار يعمل باسمه دون أن يتبنى حركته صراحة كيا عمل به الباقر أخوه وكرسه 
تكريسا. 


(04) القاضي» الكيسانية في التاريخ والأدبء م اا 247 تلخيماً لقمائد كثير عزة والسيد 
الجميري 


لللطذ 


هذا من جهة ومن جهة أخرى كان يرى أنه إذا كان جده علي بن أبي طالب أفضل 
الصحابة فإن إمناد الخلافة إلى أبي بكر كان لمصلحة. فقريش لم نكن لتقبل علياً وهو الذي 
قتل عدا كبيرا من رجاها في غزوات النبي (ص) علاوة على شذته وصلابنه. ولذلك 0 
الصحابة من كان يوصف باللين وتقبله قريش وهو أبو بكر. وهكذا قال زيد بنظرية جوا 
امامة ا وهو هنا أبو بكر. مع وجود الأفضل. أي علي. فاعترف بصحة إمامة 1 
بكر وعمر ول يتبرأ منبيا. وعندما خرج بالكوفة أيام يوسف بن عم الثقفي زمن هشام بن 
عبد اكلك وسمح أصحابه يتبرأون من أبي بكر وعمر ويطعتون فيهها تهاهم عن ذلك فغضبوا 
وانصرقوا عنه. فرفضوه فسموا ورافضة»: رقضوا زيداً ومن ورائه أبا بكر ويحمر وعشهان. 
فالرافضة إذن هم الذين لا يعترفون بخلافة هؤلاء الثلاثة ويقولون إن الإمامة بعد التبي 
كانت من حق على وحده. وهذا رأي جيع الشيعة ما عدا الزيدية . وقد تحرج زيد عل 
الامويين فهزمه يوسف بن عمر الثقفي عندما درفضهه جل أصحابه. فقاتل مع من بقي معه 
اح قتل. وما أت زيدا قد جعل الإمامة كيا قلنا لكل من يخرج ويثور من أجلها سواء من 0 
قرية الحسين أو ذرية الحسن فقد فنح بذلك لهؤلاء ‏ أعتي ذرية الحسن ‏ باب المطالية بها 
فناموا بعملون من أجلها وقد حرج متهم عدد من أيمتهم : فكاتوا يصنفون مع الزيدية مع 
أنهم من أبتاء الحسن. فالنسبة هنا إلى زيد ليست على مستوى التسب يل على مستوى 
المذهب:", 

هذا عن زبد والزيدية. أما أخوه الباقر فقد كان يرى رأياً آخر: كان يحصر الإمامة في 
فرية جده الحسين وبالتالي فهر الإمام بعد أبيه. ولكن غ يكن يرى الخروج شرطا في الإمامة 
بل قال ب والتقية» والتزم بها. والتقية كما مارسها الباقر وابئه جعفر الصادق لم تكن تعني 
صرف النظر عن الإمامة بل كانت تعني فقط ترك «الخشروج» إلى أن ينم الاستعدلد وكين 
الفرصة. والاستعداد لا يقوم به الإمام بنفسه وبكيفية علية مباشرة ‏ فهو في حال تقية ‏ وإنما 
يقوم به رجال من أصحابه يترددون عليه ويعملوث باسمه. ومن هنا تلك الظاهرة التي لا بد 
من لفت الانتياه إلبها وهي أن الغلو إنما نشا في محيط الايمة العاملين بميداً التقية, ابتداء من 
محمد بن الحنقية إلى الباقر إلى ابنه جعقر الصادق. . . الخ. كان الدعاة يتكلمون باسم 
الإمام. وبما أنه في حال تقية فهر كالغائب لا يتكلم ولا يظهرء وهذا يفسح المجال لدعاته 
للغلو في حقه. إن الكلام يضمير الغائب يقسح المجال دائا للتضخيم والغلو والادعاء. 
وهكذا فلربط الجمهور بالإمام الحاضر/ الغائب (التقية) لا بد من تضخيم صورته؛ لا بد 
عن إضصفاء كل الصفات المثيرة على شخصه. الصفات الي تحرك ميال الخباهير وتعبكه, 3 
العلم ب والأسراره وما أشبه. وهذا كان يحرج الآيئة خصوصاً عندما يذهب الغلر فيهم 
حد ادعاء التبوة لهم أو المشاركة في الألوهية. فيضطرون إلى اعلان براءتهم من 2 
حقهم. .إذا كانت البراءة من هذا الداعي أوذاك تكسي أحياناً طابعاً تكتيكيا فإنها في أحيان 
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ينذا 


كثيرة كانت تعير عن موقف حقيقي وحينئذ. تحدث قطبعة بين الإمام والداعي له المغالي في 
حقه فيكون رد فعل هذا الأخير الاستقلال بنفسه وادعاء النبوة أو الوصية. الخ . وإذا كان 
من الممكن النظر إلى هذا السلوك على أنه يكشف عن طموح سياسي لدى الغلاة فإنه من 
الممكن النظر إليه أيضاً بوصفه ملوكاً يضطر إليه صاحبه اضطرارا: وعلينا أن تتصور داعية 

يدعو إلى إمام ويبالغ في شخصه لاجتلاب الأتباعء وإذا بالإمام يتبرأ مئه. فيلذًا سيفعل هذا 
الداعي؟ إن الهروب إلى الامام في مثل هذه الحال هو الحل الوحيد الممكن 


كان المغيرة بن سعيد البجليء مولى لقبيلة بجيلة. من هذا الصلف من الغلاة؛ كان 
يعمل باسم محمد بن علي بن الحسين الباقر وكان يتحرك في وسط انتشرت فيه ايديولوجيا 
الغلو منذ زمن المختارء فكان لا بد من ممارسة الغلو لكب الأتصارء وقد فمل. لقد غالى 
في علي وآل البيت وأراد أن يكرر «تجربة» المختار فذهب إلى الياقر وقال له: افر اتك تعلم 
الغيب حيى اجبي لك العراق. فتهره وطرده فذهب إلى ابته جعفر الصادق ققال له مثل ذلك» قتيره وطرده 
هو أيضاً""” . فكان رد فعله أن ادعى الأمر لنقه فقال انه الإمام إلى أن يظهر «الهدي». أي 
محمد بن عبد الله بن الحسن بن أبي طالب الذي عرف فيا بعد ي والنفس الزكيةه؛ وكان 
آنذاك ما يزال صغيراً. فقال المغيرة لأصحابه إنه لا بد من انتظاره. وهكذا أخرج الإمامة من 
نسل الحسين (الباقر والصادق) إلى نسل الحسن وادعى المهدية لشاب صغير. . . وإلى أن 
يكير ويخرج للمطالبة تكون الإمامة فيه هوء أعني المغيرة. ورا كان هذا ما شجع والد هذا 
الشاب «المهدي المنتظره على الدعاية لابنه. ويبدو أنه تعاقد هو وابئه مع المغيرة وأصحابه على 
ذلك وقد حرج محمد النفى الركيةء بالفعلء ولكن قشل وقتل سنة 45١ه‏ زمن 


 نييسابعلا‎ 


وإضافة إلى هذا التحول الذي ارتبط باسم المغيرة البجلى. تحول الإمامة من ذرية 
الحسين إلى ذرية الحسنء ارتبط اسمه بتحول آخر لا يقل أهمية: لقد دشن مرحلة جديدة في 
تاريخ هيثولوجيا الإعامة. لقد ربط «فلاسفة» الكيسانية؛ وعل رأسهم بيان بن سمعان » 
ربطرا الإمامةء كيا رأيناء بروح الإله فقالوا إن هذه الروج التي أودعها الله في آدم قد انتقلت 
إلى الأنبياء ومنهم إلى الأيمة. وكان ذلك تدشيناً ل «فلسفة النيوة» التي سيطورها منظرو الشيعة 
الإمامية إبتداء من جعفر الصادق. أما المغيرة فقد ذهب إلى أبعد من ذلك فربط قضية الإمامة 
بقصة «الخلق» الهرمية الأصل فقال: إن الله كان وحده ولا شيء معهء فلا أراد أن يخلق 
العالم تكلم باسمه الأعظمء قطار ذلك الإسم ووقع على رأسه تاجا: “", وزعم أن ذلك 
الإسم الأعظم عو المقصود ني قوله تعالى سبح اسم ربك الأعلى. الذي خلق فرى» ثم كتب 
بإصبعه على كفه أعمال العباد. وما اطلع على المعاصي غضب منها معرقء قاجتمع من عرقه 


(11) أبو الحسن عل بن محمد بن الأئبر.. الكامل في التاريخ. اج ربيية عار هه مول 
جف ص لسن أطلل 
(19) لنذكر عنا أن متم ذي الخلصة إله بجيلة كان تمثالا على رأسه ناج (الفصل 5 الفقرة *), 


اننا 


بحران: أحدهما مالح مظلم والآخر فير عذب. ثم اطلع في البحر فأبصر ظله فذهب ليأخذه 
فطار فانتزع عيني ظله فخلق منهم الشمس والقمرء وأفنى باقي ظله وقال: لا ينبغي أن 
يكون معي إله ميري . ثم خخلق الخلق من البحرين قخلق المؤمتين (- الشيعة) من البحر 
العذب وخخلق الكفار من البحر المظلم» وخلق ظلال الناس (قبل أجسادهم) فكان أول ما 
خلق منها ظل محمد (ص)» وزعم أن ذلك هو معتى قوله تعالى: «قبل إن كان للرحمان ولد قأنا 
أول العابدين» (75: )8١‏ ثم خخلق ظل علي بن أبي طالب قبل نخلق ظلال الكل» ثم أرسل 
تحمدا إلى الناس كافة وهو ظلء ثم عرض عل السماوات الآمانة وهي أن يمتعن علي بن أبي 
طالب ويحمينه من ظالميه قآبين. قعرضها على الأرض والجبال فأبينء ثم على الناس كلهم 
قأمر عمر بن الخطاب آبا بكر أن يتحمل نصرة علي وحمايته من أعدائه (» دافع عمر عن 
المهاجرين في سقيفة بني ساعدة) وأن يغدر به في الدنيا وضمن له أن يعينه شريطة أن يجعل 
الخلاقة له من بعده فقبل منه ذلك (- عمر بادر إلى مبايعة أبي بكر في السقيفةء ثم أوصى أبو 
بكر لعمر). ورْعم أن ذلك هر معنى قوله تعالى : «انا عرضنا الأمانة على السباوات والأرض والجبال 
فأبين أن يحملنها واشفقن منها وحملها الانسان انه كان ظلوماً جهولاً» (الأحزاب 7ل9). وزعم أنه نزل في 
حق أب بكر وعمر قوله تعالى «كمثل الشيطات إذ فال للإنان أكضر فليا كفر قال اني بريه منك» 
(الحشر 410. وتنب إليه كتب الفرق انه كأن يزعم «بآن الأرض تتشق عن الوتى قيرجعوت إلى 
الدتياه بمعنى أن البعث والقيامة سيكونان في الدنيا نفسهاء كيا تنب إليه قوله إن الله تعالى 
صورة وجسم وأعضازه على مثال حروف الحجاء وأن صورته صورة رجل عن ثور على رأسه 
تاج من نور كدذلك. وله قلب تنبع منه الحكمة. وبقال إن المغيرة ادعى الثبوة بدوره وأحل 
المحرمات9©. وكان قد خرج في الكوفة في جماعة كانوا يدعون ب دالوصفاء» فاستجاب له 
خلق كثير. فاعتقله خالد بن عيد الله القسري» عامل هشام بن عبد الملك على العراق فقتله 
هو وجماعة من أصحابه. أما اتباعه ققد بقوا ينتظرون خروج المهدي محمد بن عبد الله بن 
الحسن النفس الزكية حتى شخرج فخرجوا معه. 


ومن المغيرة البجلي ننتقل إلى أبي منصور العجلي. كان المغيرة كما قلنا من بجيلة» 
وبالتالي ينتمي إلى المهرمسية اليمنية التي داخلتها عناصر من اليهودية؛ كما رأينا مع ابن حرب 
الكندي فيلسوف الكيسانية. أما أبو متصور فهو من قبيلة عجل أحد بطون قبيلة عبد القن 
التي كانت هي الاخرى وسطاً لتيارات هرمسية تأثرت بالنصرانية كما أبرزنا ذلك في قصل 
سابق (الفصل السادسء الفقرة )2 وسيظهر أثر ذلك في أطروحاته. كان أبو منصور العجلي 
يسكن الكوفة وعل صلة بدار ليلى الناعطية مركز العلاة كما كانت له علاقات مع محمد الباقر 
وكان من المقربين إليه . وعندما توق هذا الأخير اختلف أبو منصور مع نجله جعفر الصادق 


(19) الاأشعري. مقالات الاملابين» ع8 ١‏ ص 14 وما بعدها وص 86؛؟ الشهرمتاتيء الملل 
والتحل. ج 1 ص 21978 والبخدادي, الفرق بين الفرق. ص 778 . 

(14) الطيريء تاريخ الأمم والملوك. ج 8. عن 174 ؛ واين الأنيرء الكامل في التاريخ» ج ١5‏ 
اينيك 
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فلك نضى المسالك الذي سلكه المضيرة ين سعيد البجلي فادعي التبرة وقال إن آل محمد 

هم السياء وأن الشيعة هم الأرمى وانه عو السئة بيتهياء مستوحيا شخصية بة امسيح .. وهكدا 
م به إلى السياء وان الله مسح عل رأسه وقال له: انزل وبلّخ عني» فزعم انه 
الكلمة وانه الكف الساقط من السياء الذي يشير إِنِه تعالى في قوله : ؤرات يروا كفا من 
الام سائطاً يقولون سحاب مركوم» (الطور 4/01 4) . وقال: أول ما خلق الله عيبى ثم علياً. 
وزعم أن النبوة لا تنقطم أبداً وأنعلياً كان نبياً رسولاً وكذلك الحسن والحسين وعلى بن الحسين 
ومحمد بن عل الباقر وأن النبوة قد انتقلت إليه بعد هذا الأخيرء فهو نبي ورسول. وقال إن 
النبوة في قريش كانت في ستة هم جمد وعلي والحسن والحسين وعلي بن الحسين ومحمل بن 
عل وانها ستكون في ستة من عقبه هو آخرهم سيكون هو دالقائم: (- المهدي). وادعى أن 
الله بعث تحمدا بالتنزيل وبعثه هو بالتأويل. ومن تأريلاته زّعمه أن الجنة رجل أمرنا الله 
بموالاته وهو امام الوقت. وأن الثار رجيل أمرنا الله بمعاداته وهو خخصم الإمام وادعى أن 
المحرمات كلها أسماء رجال حرم الله ولايتهم وأن الفرائض أسياء رجال تجب ولايتهم أمز 
المأكولات والمشروبات فليس شيء منها حرام وقد تأول في ذلك قوله تعاى «ليس على الذين آمنوا 
رعملوا المالئات جتاح فيا طمصوا» (المأئيدة بلوسامم واعلن أبو منصور «الجهاد الخقي» أي 
اغتيال الخصوم, وقد فضل هو وجماعته الخنقٍ أسلوباً فموا ب «الختاقين». وكانرا يحملون 
هراوات ينقون بها ضحاياهم فسموا أيضاً ب والخشبية1. وقد اتسعت صقوف الخناقين 
فانضمت إليهم جماعات من بجيلة أصحاب المغيرة البجلي وأخصرى من كندة» فاشتهرت 
القبائل الثلاث (عجل ويجيلة وكندة) في الكوفة وتواحيها بالخنق. وكانوا يقولون إنهم إفا 
لاوا إلى تصفية تحصومهم بالخنق لأن «الخروج» واستعيال السلاح من سيوف ورماح لا يجوز 
إلا مع وجود الإمامء وهم كانوا في انتظاره. هذا وقد تمكن متهم يوسف بن عمر الثقفي 
فقتلهم وملب أبا منصور زعيعهم سنة ١117ه1".‏ 

وما دمنا تتحدث عن بني عجل فلننتقل إلى شخص آخر مشهور كان له دور كبير في 
التاريخ الاسلاميء شخص كانت له علاقة ببله القيبلة. . ذلك أن عيسى العجلٍ كان 
صاحب أراض ونفوذ قريباً من أصفهان وقد اشترى جارية. وهي حامل» من رجل قارسي 
فليا وضعت كان ولداً فسياء أبراهيم ‏ نشا هذا الولد مع أبناء العجلي ثم انتقل إلى الكوفة 
ويخدم آل العجل ويجمع هم الأموال من مزارعهم في الكوفة وأصفهان ثم أمبح بعد ذلك مولى لهم». وقيه 
الكوفة تعرف هذا الشاب عل الشيمة العلوية واشترك في حركة المغيرة بن سعيد البجلي 
وبيان بن سمعان. وعندما قضى خالد بن عبد الله القسري عل هذه الحركة سسنة 18١ه‏ كان 
هذا الشاب قد أفلت «فالتحق يأب موبى السراج في الكرفة يحمل معه في صشاعة السروج ويتلقى منه 
عقيدة الشيعة العلويةة”*. وتقول المصادر التاريخية إن صاحينا الشاب هذا وكان.. على مذهب 


(10) الأشعري. بقالات الامسلاميون. ج 41 من 71؛ البغدلدي. تفن المرجع, من 4لا 
والشهرستاي» تف المرجع ج ١‏ صن 19/4. 

(57) فاروق عسرء التاريخ الاسلامي وفكر القسرن العشرين (بيروت: مؤسسة للمطبوعات. 0)1980 
من 8 
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الكياتية في الأول واقتبس من دعاتهم العلوم التي اختصوا بها وأحس منهم أن هذه العلوم متودعة فيهم فكان 
يطلب المستفر فيهء فبعث إلى الصادق جعفر بن محمد رمي الله عنهما! إني قد أظهرت الكلمة ودموت التاس 
عن موالاة بني أمية إلى موالاة أهل البيت. فإن رغيت فيه فلا مزيد عليك. فبعث إليه الصادق رقي الله عته: 
ما أنت من رجالي ولا الزمات زماني»*”". وعلى أثر هذا اتصل التاب ببعفى الدعلة الباميين 
الذين كانوا كيسانية في الأصل وعلى رأسهم سليهان بن كشير وأبو سلمة الخلال”". وهكذا 
تعرف على المنظمة العباسية السرية من خلال بعض أعضائها الذين كانوا في زيارة لبعض 
العجليين في سجن الكوفة. وكان صاحينا يخدم هؤلاء السجناء اليامبين. وقد رأى فيه 
الدعاة الباسيون كقاءة وذكاء قكبوه إلى دعوتهم واصطحه ابراهيم بن محمد العيبابي 

فجعله مولاء, وبدّل اممه قدعاه عبد الرحمان بن مسلم ثم كناه يأبي مسلم. ويذلك رقع 
9 الاجتباعية . انه إذن أبو مسلم السراساني الذي بقي في خدمة ابراهيم الإمام يحمل 
رسائله إلى الدعاة في الكرفة وخراسان حتى سنة ١174‏ حين أرسله إلى خراسان متلا لله في 
الدعوة السرية هناك . وكان ما أوصاه به قوله: وبا عيد السرحمان انلك رجل هنا أهل البيثء احقظ 
وصيتي: انظر إلى هذا لحي من اليمن فالزمهم واسكن ببن اظهرعم قإن الله لا يتم هذا الأمر إلا بيم»9 

عذا عن أبي مسلم. أما ابراعيم الإمام فهو ابن محمد بن على بن عبد الله بن عياس 
الذي تقول عنه «الراوتدية» اتباع العباسيينء أن أبا عاشم بن محمد بن الحئفية قد أرصى له 
وسلم له أمرار الدعوة ووثائقهاء وذلك في قرية الحميمة. من أراضي الشراة بالشامء وكان 
قد عرج إليها عندما شعر بأن الذين استضافوه في طريق عودته من دمشق حيث زار 
سلييان بن عبد الملك. قد دموائه الم قي الطمام. ويقال إن ذلك كان بأمر من هقا 
الأخير. وهكذ! انتقلت. الإمامة ب «الوصية» من أبي هاشم عيد الله بن محمد بن الحنفية إلى 
محمد بن علي بن عبك الله بن عباس» من أبناء عمومتهء ومنه إلى ابنه ابراهيم الذي لقب 
بالإمام ثم إلى أخعيه أب العباس الملقب بالسفاح أول المخلفاء العباسيين. ومعلوم أن ذلك كان 
إثر انتصاراتهم التي قادها في خراسان ذلك الشاب الذي تحدثنا عنه: أبو مسلم. 

ذلك هو الطريق الذي أقام عليه العباسيون شرعية حكمهم في أول الأمر: الوصية من 
أي هاشم بن محمد بن الحفية. وعندما توطدت أركان دولتهم أعلدوا عن نظرية جديدة, 
تخلصوا بها من «الوصية: والوسطاءء ومن بني عمومتهم كذلك: الشيعة العلريين. تقد 
ضربوا عرض الحائط ب «ميتولوجيا الإمامة؛ التي وظفوهاء مع عناصر أنخرى أثناء مرحلة 
الدعوة. أما وقد أصبحوا خلفاء بالفعل فى حاجتهم إليها؟ إن ميئولوجيا الإسامة كاتت من 
أجل الاحتفاظ بالأمل. كانت من أجل تجنيد ميال الضعفاىى أما وقد أصبح العباسيون 
أقوياء فحاجتهم إلى نظرية جديدة تؤسس شرعية حكمهم؛ حكمهم هم وحدهم. 

وما أسهل التماس الشرعية للحكم من الدين عندما يكون الدين ميداتاً لممارسة 

(819) الشهرستاني. نفس الرجعء ج ءا ص 104 

(18) ابن غدلدون؛ المقدمة », اج الا صن 8137, 

(19) عمرء التاريخ الإملامي وفكر القرن العشرين: ص 6١‏ 


للها 


السياسة . الوا إن الإمامة بعد رسرل الله (ص) كاتنت للعباس بن عبد المطلب. فهو عيه 
ووارثه وأولى الئاس بهء لأن العم أحق بالوراثة من ابن العم (- علي بن أي طالب) ومن 
أبناء البنات”" (أبناء فاطمة). أما ابن الحتفية فهو أبعد الناس منها لأنه ابن العم من أم غير 
بنت النبي. وهكذا ساقوا الخلاقة من العباس الذي كان وأحق» بها إلى اينه عبد الله إلى ابن 
هذا الأخير على ثم إلى محمد ابنه ثم إلى ابراهيم بن محمد ثم إلى ابته أبي العباس ثم إلى أي 
جعفر المتصور أخيه. 

هنا دشنت «قطيعةه مع ميشولوجيا الإمامة ليبدأ فقه الياسة. ولكن عند أصحاب 
الدولة فقط. أما المعارضة الشيعية فستبقى حتفظة بأهم العناصر المكونة لمعولوجيا الإمامة: 
الوصية, العلم السريء» اللداءء الغيبة. الرجعة, المهدية. . ., وأخيراً وليس آخرا التقية ‏ 
وستعمل الإمامية وغلاتها كأي الخطاب الأسدي وهشام بن الخكم من جهة وميمون القداح 
وابنه عبد الله من جهة أخرى, ستعمل الإمامية الإثني عشرية من جهة والاسماعيلية من جهة 
أخرى على إعطاء ميثولوجيا الإمامة طابعاً «فلفياء بالتوغل أكثر في الفلفة الديئية الفرمسية, 
ومع أن أة الائني عشرية قد تبرأوا من الغلاة واطروحاتهم منذ الباقر والصادق كما سبق أن 
ذكرناء فإن كثيرا من مروبات انباعهم بقيت متفظة بعناصر كثيرة من ميثولوجيا الإمامة. بعد 
أن أضافوا إليها عناصر أخخرى مثل فكرة «العصمة»: وعصمة الإمام». أما الاسهاعيليون فقد 
غرفوا من وبحره الحرمسية مباشرة فأعادوا صياغة ميثولوجيا الإمامة على أساس نظرية المثل 
والممثول. وقد شرحنا ذلك كله في المزءين الأول والثاني من هذا الكتاب"". 


(90) انر تفصيل ذلك في رد أبي جعفر المنصور على محمد النفس الزكية في: أمد زكيه صفوث» جمهرة 
خطب العرب». *ج (بيروت: المكتبة العلميةء [د.ت.. ]). ج *ء ص 9١‏ انظر لاحقا الفصل العاشر ‏ 

(7/1) محمد عايد الجايري : تكوين المقل المري. ط #. نقد العقل العربي؛ ١‏ (ببروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية, خمة4١).‏ الفصل التامعء الققرة 4 و3ء ويتية العقل العربي! دراسة تحليلية نقدية لنظم 
المعرفة في الثقافة العر بية. ط 7 . نقد العقل العربي؛ ١‏ (بيروت: مركز فراسات الوحذة العربيق /ثخة1اي» 
القسم الثاني الفصل الثالك, 


يننا 


تقدم لنا كتب الفرق واللل والنحل. وهي مصادرنا الرئيسية في التأريخ للفكر العري) 
في العصر الأموي. أشلاء وشذرات من آراء وأفكار متنائرة مقطوعة الصلة يبعضها معزولة 
عن المجال-السياسي الذي تتمي إليه؛ إضافة إلى تصتيفها بطريقة فيها كثير من التعسف 
داخل فرق ومذاهب لم يظهر معظمها إلا في مرحلة العصر العباسي . وإذا كانت هذه المؤلفات 
كد احتفظت لنا بأخبار ومقتطفات تكاد تكون كافية لإعادة بناء فكر والغلاة». نظرا لكونها 
تدور كلها حول محور واحد هو الإمامةء كا رأينا في الفصل السابق» فإن ما تقدمه لنا عذه 
المؤلفات عن المتكلمين الآوائل الذين عرفهم العصر الآأموي هومن التشتت والاختزال إلى 
درجة يتحيل معهاء إن أخذناء كيا هرء إعادة بنائه بالصورة التي تجعل منه آراء ونظريات 
تحمل مضامين قابلة للتبرير. 

و«الضابط» الذي اعتمده مؤرخو الفرق في تصنيفاتهم هو الحديث المنسوب إلى التبي 
(ص) والذي ترويه كل فرقة بالصيغة التي تمهمل منها والفرقة الناجية». فامؤلفات الية 
تورده على الصيغة التالية : «اقترفت البهود على إحدى وسبعين قرقة وتغرقت النصارى على ائتين وسبعين 
قرقة وستفترق أمتي على ثلانث وسبعين قرقة كلها في انار إلا واحدة. قالوا: من عي با رسول الله؟ قال: م١‏ أنا 
عليه وأصحاي»”2. وواضح أنه من السهل جدا صرف مضمون هذه الصيغة بصورة تجمل 
«الفرقة الناجية» هم أهل السنة. أما المعتزلة فتذكر هذا المحديث. على لسان ابن المرتضى» 
بالصيخة الثالية: وستقترق أمتي إلى يضع وسبعين قرقة أتقاها وأبرعا الغئة العتزتةو”*: هذا بينا بورد 


- 4 عبد الفاهر بن علاهر البغدادي. الفرق يرن القرق (بيروت: دار الأقاق الجديئة. 7ل1918), ص‎ )١( 
1١ أحمد بن يحمى بن المرتغى. للنية والأملء من‎ )١( 


لذفا 


مصدر تخارجي الحديث المذكور بصبغة تجعل الفرقة الناجية هي الخوارج بالذات. 

وهكذاء وسواء تعلق الأمر بمؤرخ من أهل السنة أو من الفرق الأخرى. قإن المؤلف في 
«الفرق» يتحدث دوما من دائخل فرقته التي يعشيرها وحدها الفرقة الناجية. والنتيجة التي 
ترتب عن ذلك هي أن المؤلف ينظر إلى قرقته كفرقة واحدة. لأن الناجية واحدة, بينها يمعن 
في تفريق وتقسيم الفرق الأخرى ليصل بها إلى الاثنتين والسبعين التي يعتبرها كلها «ضالة». ويما 
أن المؤلفين في الفرق قد تفصل بيهم عشرات اللسنين بل عصور بأكملهاء ولا كانت الفرق 
تتغير من عصر إلى آخرء بعضها يندثرء وبعضها يتشعب. بيلما تظهر فرق جديدة؛ فإن 
لائحة القرق ستختلف حتيا من مؤلف لآخبر: .كل مؤلف يفرق الفرق التي ظهرت حت عصره 
إلى ثلاث وسبعين فرقة: المؤلف المتقدم زمنياً يضطر إلى الامعان في التفريق اليصل إلى الرقم 
*لاء بينها يضطر المتأخر عنهء وقد ظهرت بينهها فرق جديدة إلى الغاء يعض فى الفرق أو دمج 
بعضها في بعض حتى لا يتجاوز الرقم 77 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى يجب أن تلاحظ أن هؤلاء المؤلقين. بما أهم مدخرطون 

في الصراع بين فرقهم والفرق الأخرى فإئهم يصنفون فرق الماضي انطلاقاً من هذا الصراع 

نفسه فيخضعون إلى نفس التصنيف وذات المقابيس التي تعتمدها فرقهم في والخاضريىء 
حاضرهم هم. ومن هنا يمارس المؤلف على التاريخ امبريالية ايديولوجية ومعرفية: يصف فرق 
الماضي بقن الئعوت الايديولوجية التي يصف بها الفرق الأمرى في الخاضرء ويقرأ الفرق 
الماضية بواسطة الفرق الماضرة قينسب إلى تلك نفس المستوى من «العرقة» الذي كرد 
لهذه. وهكذا يصبح الحديث عن الفرقة و «التاريخ» للفرق عموماً محكوما بآخر مرحلة من 
مراحل تطورهاء زمن المؤلف. فالفرقة تعامل كفرقة منذ أن ظهرت. وإذا ظهر في مرحلة ما 
من مراحل تاريفها شخص يقول برأي جديد فإنه يصلف فرقة وحدء . وباختصار قتاريح 
الغرق لا يجزىء الآراء والأقكار وحسب بل إنه يلغي يلغي الزمان والتطور كذلك, قينتهي بناء 
من الناحية الايتيمولوجية إلى «لا تاريخ . 

النضف أخيراً جاتباً آخر يكشف عن لا تاريخية «ناريخ الفرق. يتعلق الآمر هذه المرة 
باهمال مؤلفي الفرق للمضامين السياسية التي تحملها آراء أصحاب الفرق. وإذا عرقتا أن 
الفرق في الأصل أحزاب سياسيةء تمارس اللسياسة في الدينء على صعيد المضمون كما على 
صعيد اللغة والمصطلح (المصطلح السياسي هو نفسه المصطلح الديني). أدركنا مدى التفقير 
الذي سيتعرض له أي خطاب يدرج فضمن «تاريخ الفرق». 

عن الملاحظات الابقة تخرج بنتيجة عنهجية مضاعفة: قمن جهة يجب التحرر من 
السلطة التي يفرضها المؤلف في الفرق على قارنه. براسطة تصنيفاته وتأويلاته: ومن جهة 
أخترى يجب قراءة آراء كل فرقة وكل «صاحب مقالة» على ضوء أراء الخصم الذي يتجه إليه 


(*) أبو سعيد محمد بن سعيد الآزدي الفلهاني الكشف والببانء قطعة منه في الفرق الاسلامية نشرها 
محمد بن عبد اجمليل (توتس ؛ مركز الدراساث والبحوث الاقتصادية والاجتياعية. 1584): من 1097 


.ع 


بالخطاب. وعتدما يتعلق الأمر بالعصر الأموي الذي كانت فيه الفرق أحزاباً سياسية حقيقية 
فإن القراءة الياسية الصريحة تفرض تفها فرضاً . ولا كان خصم القرق في هذا العصر هو 
أماماً الدولة الآموية تقسهاء فإن استحضار الايديولوجيا التي نبنتها هذ الدولة وعملت عل 
ترويجها وتكريسها أمر ضروري لفهم ابديولوجيا خصومها: أصحاب الفرق. وإذا كانت 
مسألة «القدره أو الجبر والاختييار هي المسألة والكلاميةه الأولى في العصر الأموي. فإن 
ذلك لم يكن صدفة بل لأن الأمويين اتخذوا من اللحبر ايديولوجيا لهمء كما بيّنا في فصل سابق 
(الفصل الابعء الفقرة .)٠‏ وإذن فعرض ايديولوجيا الدولة الأموية شرط ضروري 
للوقوف على المفمون السياسي لمقالات أصحاب الفرق في هذا العصرء خصوصاً متها 
مقالات أولئك الذين قادوا حركة تنويرية حقيقية في هذا العصر. حركة كان لا أكبر الأثر في 
تبيؤ الناخ الفكري الايديولوجي الضروري لنجاح الثورة. . . العباسية؛ كها سئرى 


كمه 


سبق أن يمنا في قصل سايق (الفصل الابم, الفقرة 9) كيف أن معاوية قد عمد إلى 
تبرير خروجه إلى قتال عفي بالقول بأن ذلك كان من قضاء الله وقدره. ققد خطب في جموع 
جيشه بصفين قائل + «رقد كان فب قضاه الله ان ماقا المقادير إلى هذه البقمة من الأرض وثفت بيتتا وين 
أهل العراق. فنحن من الله بمنظرء وقد قال الله سبدماته وتعاللى: «ولو شاء الله ما اتتلواء ولكن اله يفعل ما 
يريد»". وكان معاوية قد خطب قبل ذلك في أعل الشام بتحثهم على الذهاب لقتال علي 
وأهل العراق ضاربا هذه المرة على وتر من إوتار الايديولوجية الجبرية, وتر «القبيلة» الذي 
يتخذ هذه المرة شكل العصية للإقليم ومقدساته. قال: «الحمد لله التي جعل الدعائم للاسلام 
أركاناً. . . يتوقد قيسه في الأرمى المقدمة [فلسطين/ الشام] التي جملها الله حل الاتبياء والصاحين من عياص 
حلم أرض الشام: ورضيهم ا ست في مكدو عله من اهم اهم لت ٠‏ ثم جعلهم 
هذه الآمة نظام . بردع الله بهم الناكثين ويجمع بهم الفة المؤمنينة: ثم يعمد إلى التباس الشرعية 
لخروجه بتنصيب نفسه ولي أمر عتمان في المطالية بدعه". 


ليس هذا وحسب بل قد كرس معاوية ايديولوجية الجبر والاستسلام بادعائه أن الماضي 
خير من الخاضر والحاضر خير من المتقبل. قال في خطبة له في أهل المدينة : «فاقيلونا بما نينا 
فإن ما وراءنا [- ما يأتي بعدنا] شر لك وان معروف زماننا هذا منكر زمان قد مفى . ومنكر زماتنا معروف 
زمان لم ياث:". لقسد دشن معاوية القول في الايديولوجيا الجبرية الأموية وسيعمل ولانه 
والخلفاء الأمويون من بعده على تكريسها تكريساً. خطب زياد ابن أبيه في أهل البصرة عندما 
قدمها عامل عليها لمعاوية خخطبته «البتراء» المعروفة. وكان عما جاء فيها قوله: دآنها الناس إتا 


() ابن أبي الحديد. شرح نيج البلاغة, ج لا ص 4419 

(6) تفس المرجع. ج ١ء‏ اص 544 

)١(‏ أحبد بن عيمد بن عبد ريهء المقد الفريد. تحقيى محمد سعيد العريان» 8 ج في (الفاهرة: المكتبة 
التجارية الكبرى. ؟159)) ج 4: صن 1417 


ااانا 


أصبحنا لكم مساسة ومتكم ذادة, نسوسكم يسلطان لله لذي أمطاناء ونذرد عنكم بفيء الل السذي 
خولنا . .". وعندما توت معاوية خطب يزيد ابنه ققال: «الحسد لله الذي ما شاه صشع + من شاه 
أعطىء ومن شاء منع. ومن شاه خفض» ومن شاه رقع . ...© 


وسار الخلقاه الأمويون وولاتهم على هذا التهج يكرسون الجبر تكريساً. ويقدم لنا 
كتاب يزيد بن الوليد إلى الأمصار يعلن فيه عن عقد البيعة لابتيه عشيان والحكم ممنة 1 
نصا تموذجياً من نصوص الايديولوجيا اللمبرية الأموية ينطلق فيه من أن الله «العتار الاسلام دين 
نفه. ... واصطفى لللائكة رميلا. . . وانتهت كرامة الله في تبونه إلى محمد (ض). . . ثم استخلف خلقاه 
عل متهاج نبوته. . . فتابع خبلفاء الله هلى ما لورئهم الله عليه من أمر آنبيائه واستخلفهم عليه منه لا يتعرض 
المشهم أحد إلا صرعه ولا يقارق جاعتهم أحد إلا أهلكه. ولا يستخف بولابتهم ويتهم قضاء الله غيهم أحد إلا 
أمكتهم منه وسلطهم عليه وجعله موعظة ونكالاً لغيره». ثم يضيف النص موظفاً آيات من القرآن 
توظيفا سياسيا مكشوفا فيذكر استخلاق الله لآدم في الأرضى» لينتهي إلى القول: «قبالخلافة 
أبقى الله من أبقى في الأرضص من عباده وإليها صبره وبطاعة من ولاء إياها سعد عن الحمها وتصرها. فإن الله عز 
وجل علم أنه لا قوام لشيء ولا اصلاح له إلا بالعلاعة التي يحفظ الله بها حقه ويمضي بها أمره ويتكل بها من 
تعاصيدة ويواصل النص وحديث الطاعة» لينتهي إلى القول: #ثم إن الله . . هدى الأمة لأفضل 
الأمور عباقبة لا في حقن حماتها واثتتام الفتها واجتياع كلمتها. . . بعد خلافته التي جعلها هم تظاماً ولأمرهم 
قواماء وهر العهد الذي أهم الله خلفامه توكيده والشظر للمسثمين في جيم أمرهم قيدء ثيكون هم عندما 
يحدث [الموت] لخلفاتهم ثقة في للفرّع وملتجا في الآمر . . فآمر هذا العهد من عام الاملام وكيا ما استوجب 
الله عمل أهله من المئن العظام وتما جعل الله فيه لمن أجرله على يديه وقضى به على لمنائه لمن ولاء هذا الأمر عتده 
أفضل الذخر وعند المسلمين أحن الآثر. . . فاحمدوا الله ربكم الرؤوف يكم الصائم لكم في أموركم على 
الذي دلكم عليه من هذا العهد الذي جعله بكم سكنا ومعولاً تطمشون إليه. . . فأتم حقيقرن بشكر الله فيا 
حفظ به ويتكم وأمر جماعتكم. ١‏ . 206 

ول يكن الترويج لايديولوجيا الجير عصوراً في طب الحكام الآمويين ورسائلهم إلى 
الكافة بل لقد تجسدت لتكريسها «وسائل الإعلام» في ذلك العصر. وقد تكفي الإشارة 
هنا إلي الألقاب ذات المضمون الجبري القي كانوا يخلموها على ملركهم مثل وخليقة الله في 
الأرص» و «أمين اللء و دالإمام الصطفى». . . وهكذا. وكان معظم هذه الألقاب تكرس 
تكريساً عل لسان خطباء الجمعة والشعراء والقصاص. . . الخ . 

وكان طبعياً أن يعمد الأمويون في إطار حملتهم الابديرنوجية هذه إلى توظيف الحسديث 
التبوي لئفس الخرضء وقد روى هم أنصارهم أحاديث ظاهرة الوضع تنص عل إعفائهم 
من العقاب يوم القيامة وترفعهم إلى مقام الأنبياء. من ذلك حديث روجره بيذه الصيغة: 
تقول الرواية: ولق جببيل إلى رسول الله (ص) قال: يا محمد اقرىء معاوية السلام واستوص به خيراً فبإنه 


(7) نفس امرجم ج 5 مي 999. 

زر قى للرجع. ج 4. من 23187 

(4) لبو جعفر محمد بن جرير الطيري . تاريخ الأمم ولللوك. ط ؟» + ج (بيروت: دار الكتب السلمية. 
/اخةا) اج 5 من 5537 د +79 , 


يكنا 


آمين الله على كتابه ووصيه ونعم الأمين». وفي حديث آخخر أن النبي (صص) قال: «الآماء ثلاثة جببيل 
وأنا ومعارية». وروجو! لحديث يقول فيه النبي : «اقلهم عأم ععلوية الكناب رمكن له في البلاد وقه 
العذاب76©. وقي حديث آآخر عن ابن عمر قال: «قال رسول الله (ص) يطلع عليكم من هذا اباب 
وجل عن أهل المنة. فطلم معاوية. ثم قال من الغد عثل ذئك فطلح معلوية. قال رجل: يا رسول الله هو 
هنا؟ قال: نمم4. وعن أبن عمر أيضاً: «ثال رسول الله (صص): يا معاوية أنت مني وأنا منك لتزاحمني 
عل باب ابلنة كهاتين»ء وأشار بإصبعه الوسعلى وائتي يليها”©. هذا من جهة ومن جهة أخرى 
روجوا أحاديث تعفي الخلفاء من العقاب يوم القيامة. من ذلك حديث يروونه بالصيغة 
التالية : وإن الله تعالى إذا استرمى عبد رعية كك له الحسنات ولم يكتب له اليثاتة. وآخخر يقول: وإن 
من قلم بالخلاقة ثلانة أيام لم يدل النارة وتأسيسأ على مثل هذه الأحاديث قال معاوية يومأ: «قد 
أكرم الله الخلفاه أفضل الكرامة, أنقذهم من النار وأوجب هم الإينة وجمل أتصارهم أمل: الشام . وخصطب 
هشام بن عبد املك حين ولي الخلافضة فقال: «الحسد لل الذي أنقذني من النار بهذا المقام؟. 
واستعمل الأمويون الغقهاء لتكريس وتوثيق مثل هذم الدعلوى: من ذلك أن يزيد بن عبد 
املك أحضر «أريمين شبخاً شهدوا ذه ما عل الخلفاء حساب ولا عذاب66. 

وإذا كان العجب والاستغراب يأخذات المرء أخذاً عند سياعه هذه النصوص التي 
تنسب إلى أساطين الحديث كعائشة وابن عمر وأي هريرة وتذكرها كتب أهل السة المعتمدةء» 
قإن هذا العجب سرعان ما يتبخر عندما يطلع المرء على أحاديث أخرى تقول العكس تهاماً 
وتنسب إلى أساطين الحديث المذكورين. من ذلك حديث يروي عن عبد الله بن مسعود قال 
فيه : «قال رسول الله (ص): إذا رأيتم معلوية على مشبري فاقتلوء»» وفي تفظ آخصر قال رسول الله 
(ص): (إذا رأيتم معاوية يطلب الإمارة فاضربوه بانيفع وني حديث آخمر عن عبد الله بن عمر 
قال: تت عند رمول ف وض فقا يطلع عايكم من هذ الفح جل من أي ينث بي لبا عل جهن 
ملتي» قطلع معاوية فقال: وهو هذاه. وعن أبي هريرة أن النبي قال : دإذا بلغ بنوأبي العساس 
ثلالين إرجلا] التبنوا مال الله دولا وعباده خولاً ودين الله دضلا . وق حديث آخر: وكان رسول الله (ص) 
إذا رفع رام من الركعة الثالثة من المخرب قلل: اللهم العن مماوية بن أبي سغيات والعن عمرو بن 
العامى. . . » ون أبي فر قال: دقال رسول الله (ص): أو من يبدل سئقي رجل من بتي أميةة©. 

ولا يماج المرء إلى التشكييك في هذه الأحاديث فهي تكلب نفسها بنفسهاء ولكن 
الحديث عننما يروى وبذاع في التاس تكون له سلطة» وواضعو هذا الصف أو ذاك من 
الأحاديث إتما كانوا بريدون ترظيف هذه اللطة في وقتهم. إنا الحرب الياسية 


)٠١(‏ أبو الفناء المافظ بن كثير, البسدفية والنباية. ١4‏ ج في إبيروت: دار الكتب العلمية: 
[د.ت.])ء من 118-1755 

:)1441 محمد بن الحسين أبو يعل الحدلي, الممتمد آي أصول الفين (بيروث: اللكتبة الثرقية»‎ )١١( 
صن وى‎ 

(11) جميع عل الأحاديث وكثير شيرها أوردها ابن عساكر والبلاثري. انظر: حون عطوان, القرق 
الاسلامية ني بلاد الشام في المصر الأموي (بيروت: دار اليل 5447)) ص الا 

(15) أبو يعل المتبل: تقس المرجعء صن 859/551 


يك 


الايديولوجية بواسطة المحديث. ولا بد من التنبيه هنا إلى أن هذه الأحاديث التي تطعن ف 
معاوية قد ظهرت في أوساط وأهل الستة والجماعة». وليس شيء منها ما يتسب إلى الخوارج أو 
الشيعة, فهؤلاء وأوتك لحم أحاديثهم الخاصة. ومن دون شك فإن ممارسة والحرب» مع 
الأصويين أو ضدهم بهذا النوع من التوظيف ل والحديث» الذي لا يراعى فيه إلا ما تمليه 
والسياسة» بمعناها الوضيع الذي يجعل الغاية تبرر الوسيلة: لا شك أن وضعية عثلى هذه ها 
كان يمكن معاختها بواسطة المرويات والأخبار. لأن أي شيء يروى كان يحارب برواية مناقضة 
وبالرجوع إلى نفس السند. إن الحل الوحيد في مثل هذه الحالة هو الإحتكام إلى المقل 
والمنطق وحدهما. وإذا أضفنا إلى دحرب الحديث» هذهء ايديولوجية الجير الأموية وميثولوجية 
الإمامة أدركتا كم كانت الحاجة ماسة إلى صوت العقل. إلى مشطقه وأثواره. . . على أن 
الحاجة إلى العقل والتنوير العقلي كان يفرضها تيار آخمرء التيار الحامل لايديولوجيا 
والتكفين»» ايديولوجيا الخوارج التي كانت تمارس نوعا من «الارهاب» الديني أشد وطأة 
وأوغل في اللاعقلانية. لا بد إِذن من التحرف على أطروحات ايديولوجيا «التكفير» هذه قيل 
لانتقال إلى حركة التنوير التي متعمل على مقاومة هذه التيارات كلها وطرح نفسها بديلاً عنها 
جميعها 


له 


ل يكن الخوارج أهل فكر ونظر بل كانوا أصحاب «ثورة دائمة» على الحكم الأموي . 
ولكن الثورةء مهيا كانتء تحتاج دوما إلى غطاء نظري» ولقد كان لثورة الخوارج عطاؤها 
الايديرلوجي الخاص : لقد خرجوا ني الأصل على على بن أبي طالب عتدما قبل والتحكيم» 
ومع أن الخوارج كانوا قد قبلوا به في أول الأمر فإنهم سرعان ما انقلبوا مدعين أن والحكم لله 
وحده» وأن علا وأصحابه قد قاتلوا على الحقء وبالتاني لا يموز لهم الشك قي قضيتهم ولا 
تحكيم الرجال فيها. لقد اعتبروا قبول التحكيم كفرأء فأعلنوا توبتهم. واشترطوا على علي بن 
أبي طالب أن يعترف بالكفر يسبب قبوله التحكيم ثم يعلن توبته لكي يعودوا إلى القتال معه. 
فرفض على وسجن الخوارج أنفسهم في هذا الموقف الضيق. ومن هنا نتيجتان, إحداهما 
عملية والأخرى نظرية. أسا العملية فهي أن الخوارج الذين خرجوا عل علي لأنه قبل 
التحكيم مع الأمرين لا يمكن أن يقبلوا في يوم عن الأيام التعامل مع الأمويين بغير السيف ‏ 
أما النتيجة النظرية» وهي التي تهمنا عناء فهي أهم عندما كفروا عليا ومعاوية واتباعها قإنهم 
قد طرحوا للنقاش سألة «الكفرء. وا آن والكفره هو نقيضى «الاتان,, قيجب لحديد معبى 
الإهان كذلك. بل قبل ذلك. وهكذا طرحت مسأآلة «الكفر والايمان» للتقاش وصار 
الاختلاف حول تحديد معناهما يتطوي ضرورة على سوقف سياسيى: إما مع الخوارج وإما 
ضدهم وإما. . . وبهمنا هنا أن نتعرف على موقف الخوارج خخاصة . 

لقد اعتير المخوارج حركتهم خروجاً عن «القرية الظالم أهلهاء. وبالتالي فكل من بقي 
في صفوف عل وصفوف محاوية د ايخرج» فهو عندهم وكائر ‏ ذلك ما قرروه عندما 
اجتمعوا تي ببت عبد الله بن وهب الراسبي. أحد زعائهم. عندما رأوا علياً يصرٌّ على 


أن 


التحكيم وببعث ايا موسى الأشحري مندوباً عنه. لقد خطب فيهم عبد الله بن وهب قائلا: 
و... أنما بعد غواهه ما ينبغي لقوم يؤمتون بالرحمان وينييون إلى ححكم القرآن أن تكون هذه الدنيا. . . آثر 
عتدهم من الآمر بامعروف والتبي عن الممكر. ... فأتعرجوا بنا اخواننا من هده القرية الظالم أهلها إلى يعض كور 
الجيال أو إلى بعفى هذه المدائن منكرين هذه اليدع المضلة». ويعد مناقشة انتهت بمايعتهم عبد 
الله بن وهب خليفة خطب فيهم هذا الأخير مرة ثانية فقال: واخرجوا بنا إلى بلدة لإتقاذ حكم الله 
فإتكم أهل المن», فخررجوا وكتبرا إلى اخواتهم في البصرة ليلتحقوا بهم" ثم دخلوا في حرب 
مع علي إلى أن اغتاله أحدهم ثم انخرطوا في «ثورة دائمة» ضد الدولة الأموية؛ استمرت 
مشتعلة من قيامها إلى سقوطها. 


أقام الخوارج بيغهم وبين غيرهم حاجزاً لا يمكن اجتيازه. لقد نظروا إلى من لم يخرج 
معهم نظرة المسلمين الأوائل إلى المشركين العرب الذين لم يكن يقبل عتهم إلا الإسلام أو 
اليف. وكان أقوى فرق الخوارج وأشدها الازارقة؛ اتباع ناقع بن الأزرق الحفي المتوق 
سنة ١1ه.‏ لد أظهر نافع والبراءة من القعدة عن الغتال وإن كان (الواحصد منهم) موافقاً له عي ديته ‏ 
واكقر من ف يهاجر ليهاو" من الخوارج أنفسهم. لقد كتب إلى من باليصرة منهم قائلا: دراله 
أنكم لتعلمون أن الشريعة واحمدة والدين واحد فظفيم المقام بين أظهر الكضار؟ ترون الظلم ليلا ونباراً وقد 
تديكم لله إلى الجهاد فقال: وقاتلوا المشركين كاقة» ولم يممل لكم في التخلف عفرا في حال من 
الأحوال ‏ . . وإنما عذر الضعقاء والمرمي والذين لا بججدون ما ينققون ومن كانت اقامته لعلةو» ثم قضل 
عليهم مع ذلك المجاهدين فقال ذلا يتوي القاعدون من المؤمنين غير أوني الضرر والمجاهدون في 
سبيل الله" ليس هذا وحسب بل لقد أباح الازارقة قتل أطفال عالفيهم وكانت حجة نافع 
رثئيسهم وآن نبي الله نوسا عله اللام قال: «إرب لا تذر لى الأرض من الكافرين دياراً [- أحدً] إنك ان 
نذرهم يضلوا عبادك ولا يلدوا إلا فاجراً كفاراً» فسياهم بالكفر وعم أطقال وقيل أن بولدواء فكيف كان ذلك 
في قوم نوج ولا نكون نقوله في قومنا والله يقول: «أكفاركم خبر من أولتكم أم لكم براءة في الزير» . وهؤلاء 
كمشركي العرب لا نقيل متهم جزية ولي يننا وييتهم إلا السيف أو الإسلام و99 . 

وم يقتصر الخوارج على محاسبة الناس» هته المحاسبة الشديدة؛ على سلوكهم السياسي 
وموقفهم من الخرب ضد الأمويينء بل إنهم مارصوا على معاصريهم إرهابا نفسيا فجعلوا 
التزام الفرائضص الديتية واجضاب المحرمات جزءأ من الإيمان وحكموا بالتالي بالكفر - أي 
بإهدار الدم ‏ على كل من تساهل فيها. فهذا نجدة بن عامر الحنفي رئيس فرقة التجدات 
التي انشقت عن الازارقة والتى تعتبر أقل تطرفا متهم لأنبا تجوز التقية والفعود [- عدم 
الخروج في ثورة دائمة]. أقول هذ! نجدة ين عامر يحكم على مرتكبي الذنوب من مخالفيه 
بحكم. وعل مرتكبي نفس الذنوب من اتباعه بحكم آخخرء قال: «من نظر نظرة صغيرة أو كذب 


(14) الطبري . ناريخ الأمم والملوك. ج + صن 117. 

(0؟) أبو الفيح محمد عبد الكريم الشهرستاني. الملل والتحل. “اج في ١‏ (القاهرة: مؤسسة الملبي؛ 
ل د ل لين 

(11) ابو العباس محمد بن يزيد المردء الكاصل (القاهرة: .[د لى.]. 183709). ج 5و صن 3954 , 

(1) تقس المرجع اج ؟ء صن 1198 - 


سانانا 


كذبة صغيرة وأصر عليها فهو مشرك ومن زى وسرق وشرب الخمر غير مصرٌ عليه فهو عسلم إذا كان من 
مواففيد» أي من رجال فرقته وبرر ذلك بقوله: هلعل الله يعذيهم ينتوبسم في غير تار جهتم ثم يدخلهم 
الجنةه. وزعم أن النار يدخلها من خمالقه*". أماعيد الله بن يحبى الإياضي: أحد زعياء الفرقة 
الإباضية فإن تخطبته في اليمن: عندما استولى عليها في أواخر أيام الدولة الاموية سنة 
4ه خطبة تكقير, قال فيها: «من زن فهو كاقرء ومن سرق فهو كافرء رمن شرب الخمر فهر 
كافره ومن شك في أنه كافر فهو كافره (يعتير الخموارج قبول علي ب بن أي طالب التحكيم شكا في 
كونه صاحب الحق وأنه دقع الناس إلى القال وهو شاك ومن هنا حكموا على الشاك 
بالكفر). 

ا بما تقدم إلى أي مدى بالغ الخوارج في ربط موقفهم السيامي بالدين. لقد 

من التحكيم» وهو عملية سياسية. سلوكا مالفا للدين ببحجة أن ذلا حكم إلا 

0 علياً ومعاوية وكل من شارك في التحكيم أورضي به أو سكت عنه. وعندما بابعوا 
أجل زعائهم و وخرجواء اعتبروا كل من ف ينضم إليهم كافراً واضعين الناس هكذا أمام 
ضرورة انخاذ موقف من الآمويين: إما اعتبارهم مؤمنين وبالتالي تسويغ استيلائهم على السلطة 
بالقوة. . . الخ وإما الحكم عليهم بالكقر وبالتاني وجوب خلع طاعتهم والخروج عليهم؛ 
فكان من الطبيعي أن يكون رد الفعل من جانب جميع أولئتك الذين كان لحم رأي سياسي 
آخر هو رفض هذا التصنيف الثنائي: إما. . . وإما والبحث عن موقف نالث قوامه قيمة 
ثالثة توضع بين الكغر والايمان. وهكذا صار تحديد مفهوم «الإيمانه ضرورياً: هل هو مجرد 
الاعتراف با جاء به الرسول من الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخمر آم أنه 
يتطلب إلى جانب ذلك تنفيذ جميع الأوامر الشرعية من اتيان الفرائض واجتناب المحرهات . 
ويعيارة أخرى هل الإيمان هو القول فقط أم هو القول والعميل معا. لقد تعائي الجوارج 
بالسياسة فسكينوا عليها بالادين تكان لا بند من عبن لال للنترقع من لاز اللي 
أرادوا وضع التاس فيه. وَلم تكن ايديولوجيا دالتكفي هي وحدها التي تفرض تسيس 
المتعالي باللجوء إلى العقل بل لقد كانت ايديولوجيا الجر الأموية وميثولوجيا الإمامة تفرضان 
هذا النوع من تحكيم العقل. بهدف تعرية المضامين الياسية التى يسراد تكريسها من وراء 
التعالي بالياسة إلى متوى الدين. 


-4ء- 
تذكر المصادر أن معبد بن خخائد الجهني وعطاء بن يار دخلا على الحسن البصري وهو 
يدث الناس في مسجد اليصرة كمادته فسألاه: ويا أبا معيد إن هؤلاء الملوك يسفكون حماء المسلبين 
ويلتعقون الاموال. ويفعلون ويغعلونء ويقولون: إنما تجري أعيللنا على قدر اللهء فأجابهها الحسن بقوله: 
دكذب أعداء اللهع29. وواضم أن الخطاب هنا موجه مباشرة ضد ايديولوجيا الجير التي يعبر 
(18) الخدادي, الفرق بين القرقء عن 54 . 
(14) آبو محمد عبد الله بن مسلم الدبدوري بن قتية, الإمامة والياسة (القاهرة: دار للعارفء 
[د.تث. )4 ص .44١‏ 


لك 


بها الأمريوت استيلاءهم على السلطة وعقهم في الحكم واحتكارهم الأموال. وإذا كان 
مؤرر الفرق من أهل النة. ومن الأشاعرة خاصة قد حاولوا «التخفيف» من قرول الحسن 
البصري ب «القدره. أي بقدرة الإنان على إتيان أفعاله وبالتاني تحميله مسؤولية ما يفعل» 
الشي» الذي اعترضص عليه الأشاعرة في إطار صراعهم مع المعتزلة؛ فيا ذلك إلا لأن الحسن 
البصري كان سلطة مرجعية بين وأهل السنة واللساعة» لا غنى عنها: فالكل كان يدعي 
الاتتاب إليهء معتزلة وأشاعرة . 


ولكي نفهم أبعاد هذا التنازع حول الحسن البصري وحرص كل فرقة من فرق أهل 
السنة إدعاء الانتساب إليه لا بد من كلمة عنه: كان الحسن البصري إينا لرجلى نصراني 
استرق عندما فتح العرب ميسان فصار عبداً لزيد بن ثابت الأنصاريء الصحابي الشهير ثم 
اعتقه . وقد أنجب ولداً سياه الحسن من إمرأة إسمها أم خيرة كانت بدورها مولاة لأم سلمة 
زوجة النبي (ص).؛ وهكذا! ينتمي الحسن البصري بالولاء من جهة أمه إلى أم سلمة القي 
كانت عنزلتها عند النبي لا تعلوها إلا منزئة عائشة كما يتتمي عن جهة أبيه إلى ذلك الصحابي 
الكبير زيد بن ثابت كاتب النبي وترجمانه الذي تقول عنه المصادر إنه كان يعرف العبرانية 
والسريانية. وهو الذي قام بجمع القرآن زمن أبي بكر ثم ساهم في إكيال جمعه زمن عثيان مع 
جماغة من كتاب الوحي الأعرين. ولما كانت القاعدة المتبعة هي أن «مولى القوم منهم» 
(حديث) فإنه لا بد أن يكون الناس ينظرون إلى الحسن البصري في غصره من خلال منزْلته 
الاجتاعية الدينية تلك , 


وقد صار الحسن اهلا نتلك المنزلة أولا بنشأته في المدينة ومعاشرته للصحابة ورجال 
الدولة: وثانياً باستقراره بالبصرة وتردده على حلقات الدرس فيها خخصوصاً حلقة ابن عباس 
فتعرف فيها على كثير من الحقظة والقراء. وكائت الدروس في هذه الحلقات عبارة عن 
«ذكريات» عن النبي (ص) وغزوائه وشمائله إضافة إلى تفسير القرآن ورواية الحديث والشعر 
وأخبار العرب. . . الخ . وعندما استؤنفت الفتوحات زمن معاوية شارك الحن في غزو بلاد 
الشرق (كابل وسجستان. . .) حيث مكث نحوا من عشر سنين عاد بعدها إلى البصرة 
ليستانف نشاطه العلمي وقد اكتسب تجربة وازداد معرفة وأصبح من الشخصيات الكبيرة الني 
تممع إلى شرف الانتهاء إلى محيط الرسول (ص) شرف العلم والجهاد. وهذا ما يمسر تقدير 
الأموبين له واحجامهم عن إيدذائه, لايل اجتهادهم في استرضائه وكسب ولائه. تقد كان في 
البصرة دأمة وحدوه والبصرة يومئذ مركز لمعارضة الأمويين. ويقال إن الحجاج بن يوسف كان 
يحضر بنفه دروسه» وهذا غير مستيعد خخصوصا إذا نظرنا إلى هذا والحضوره من زاوية ما 
قد يممله من مغممون سياسي > الوقابة والتأثير. وقد حظي الحسن البصري بتقدير خاص من 
عمر بن عبد العزيز الذي كان يستشيره ويكاتبه. ويحكى قي هذا الصند أن عمر بن عبد 
العزيز بعث إليه يتشيره فيمن يستعين به في القيام بأمر الدولة فكتب إليه الحسن يقول: ولما 
أعل الدين فلا يريدوتك, وأما آهل اندنيا قلن تريدهم, ولكن عليك بالأشراف فإنهم بصوتون شرفهم أن 
هدئسره بسيانةة وقد عاش الحسن البمري طويلا إذ ولد سنة ١ه‏ وتوق سنة ١11اه.‏ 


يفانا 


وإذن فالحسن البصري لم يكن شخصية عادية؛ لقد كان من أولئك الرجال الذين 
تلتف حوهم الخاصة والعامةء كان رمز من الرموز التي تجمع بين العلم والتزاعة والصراحة 
والاستقامة. فمن جهة كان مولى من الموالفيء استطاع أن يخترق الحواجز ليرقى إلى أعلى 
مشزلةء ومن جهة أخرى بقي وفاً ل دأصلو له الاجتماعي فلم بقيل الانخراط في سلك 
موظفي الدولة بل آثر الحفاظ على استقلاله الفكري والسياسي. وهو من جهة ثالشة وقف 
موقف المعارض للدولة وعسفها وظلمهاء ولكن هن غير تطرف ولا تعصب. مما جعل جمبع 
قوى المعارضة من غير أصحاب ايديولوجيا التكفير وميثولوجيا الإمامة يطمئنون إليه ويستظلون 
بطلله. وبعيارة أخعرى كان الحسن البصري يمثل الممارضة السياسية التى كانت نبحث عن 
منزلة بين المتزلتين: منزلة الدولة الأموية الظالمة المكرسة لايديولوجية الجبر والإستلام للأمر 
الواقع: ومنزلة الخوارج الحاملين لايديولوجية التكفير. والرافضة المستلبين في ميثولوجيا 
الإمامة, المنزلة التي تبحث عتها عادة القوى الوسطى داخل الأغلبية صانعة التاريخ . 

واضح إِذن أن ادعاء بعض مؤرضي القرق من الأشاعرة بأن الحسن البصري م يكن 
يقول ب «القدرعء أو أنه تراجع عنهء ما هو إلا ادعاء أملته في الحقيقة الرغبة في وكب» هذه 
الشخصية العلمية المحترمة اجتياعياً يأ وسياسياً للاتتساب إليها. لأنها مرجعية تلتمس عندها 
المصداقية. والواقع أن كثيراً عن المصادر تؤكد أن الحمين البصري كان يقول ب والقدره وضداً 
على الأمويين تخصيصاً . من ذلك ما يروى من أن رجالا سأله هل يأخذ عطاءه من بني أمية أم 
يتركه ليأخذه من حسناتهم يوم القيامة, فأجابه الحسن: «قم. ويمك. خذ عطاءك . فإن القوم 
مقاليس من الحسناث يوم القيامة 9 النيء الذي يعني ضرورة اليم مسؤولون عن أعياهم وبالتالي 
قادرون على فعلهاء مخيرون لا مسيرون والأهم عن مثل هذه الأخبار المصرثية الرسالة الي 
أجاب بها عبد اكلك بن مروات عندما مأله هذا الآخير في موضوع والقدره". تقول رسالة 
عبد الك بن مروان: 3... وبعدى قفد بلغ أمبر المؤمنين علك قول في وصف القدر لم يبلقه مثله من أحد 
من مشى ولا تعلم أحداً تكلم به من أدركنا من الصحاية رضي الله عتهم , كالني بلغ أمير المؤمنين عنك. وقد 
كان أمير المؤمنين يعلم فيك صلاساً قي حالك وقضلا في دينك ودراية للق وطلباً له خرصا عليه: ثم أنكر أمير 
المؤمنين هذا القول من قولكء فاكتب إلى أمير المؤمنين بمذهبك والذي به تأعذ: اعن لحدامن ايحا ومسل 
الله (ص) أم عن رأي رأيته أم عن أمر يعرف تصديقه. في الغرآن؛ فَإنالم نمم في هذا الكلام ممادلاً ولا ناطق 
قبلك؛ فحصل لامير المؤمتين رأيك في ذلك وأوضهه» . 

واه ألا سا خعلوي مايه عيارات هله رسال من ديد انتراج مقصوة انا 
شهادة تارينية ثمينة تؤكد أن أول من بدأ في تشيبيد موقف ايديولوجي مضاد لايديولوجيا 
الجبى قوامه القول ب «القدر». هو الحسن البصري. وهذا يؤكد الروايات الاخرى الكثيرة 
التي تجمع على أن جل «القدريين: قد درسوا عن الحسن البصري . وأما جوابه على رسالة 
عبد اقل بن مروان فالقد كلا من جنس اجبواب الذي يقابل التحدي بالتحدي . لقد أكد 

١6 ابن.الموتضى؛ المنية والأمل: ص‎ )5١( 

(01) نبشر. الرسالتين معأ محمد عيارة في كتابه: يحل المدلرو رجي افير : خار اطلال. الاوذي. 
ج اص الم فى 


لدللنا 


الحسن البصري في رسالته قدرة الانسان على الفعل. ملاحظاً. بادىء ذي بدء أن الله يقول 
«وما خلقت الجن والانس إلا ليعبدون» (الذاريات )08/8١‏ ولول يكن قد جعلهم قادرين على 
القيام بالعيادة لما أمرهم بها ولم يكن ليخلقهم لآمر ثم يمول بينهم وبينه لآنه تعالى ؤليس بظلام للعييد» 
(آل عمران 1837/7). ويرد على ما ورد في رسالة عبد الملك بن مروان من أن السلف لم 
يكونوا يقولون ب «القدر» فيقول: «ول يكن أحد من مفى من السلف يثكر هذا القول ولا يبادل عنه 
لأنجم كانوا على أمر واحد منفقين ول يأمروا بئيء منكر». ومن جملة المذكر أن يقول التاس على الله ما 
لا يعلمون» نميا إلى قول الأمويين بأن الله هر الذي أجير الناس على أفعاهم . ثم يعقب 
الحسن البصري على ذلك قائل: «ففكر أمير المؤمنين في قوله تعالى لمن شاء منكم أن يتقدم أو 
يتأخر. كل نفس بما كيت رهية» (المدثر 98/04) وذلك أن الله تعالى جعل فيهم من القدرة ما 
يتقدمون بها ويتأخرون. وابتلاهم لينظر كيف يعملون وليبلو أخبارهم . كلو كان الأمر كما 
يذهب إليه المخطكون لا كان إليهم أن يتقدموا ولا يتأخروا. وكا كان لتقدم أجر فيها عمل ولا 
على متأتمر لوم فيما لم يعمل. لأن ذلك بزعمهم ليس منهم ولا إليهم ولكنه من عمل 
رمهم . . . فتدبر يا أمير المؤمتين بفهم فإن الله عزوجل يقول: ‏ ... فبشر عبادي الذين يستمحون 
القول فيتبعون أحنه, أولئك النين هداهم الله وآونيك هم أوئو الألباب» (الزمر 18//4). 

وبعد أن يتثهد بآيات تفيد كلها القدرة وحرية الاختيار للإنيان ينتقل إلى صلب 
الموضوع + أعني انانب السيامي منه. وهو تصرف اللتكام. قيقول: «واعلم يا آمير المؤمنين أن 
له م بعل الأمور حتياً على العيادة ولكن قال: إن قعلتم كذا فعلت بكم كذاء وإن فعلتم كذا قعلت بكم 

- عتما يجازيهم بالأعيال, ولكن الله قد بن لنامن قدم لهم ذلك ومن آملهم فقال: «وقالوا ربنا انا 
أطعنا سادتتا وكبراءنا قأضلونا السيبل» (الأحزاب #7/ لاج . فالسادات والكبراء هم الذين قلموا طم الكفر 
وأصلوهم السبيل بعد أن كائوا عليهاء لات الله تعالى بقول: ظإإنا هديتاه اليل إما شاكراً رإما كفوراً» 
(الإنسان 171/*) فل با أمير المؤمنين كيا قال الله: فرعون الذي أضل قومه ولا تخالف الله في قوله ولا 
تجحل من الله لا رضي لتغغسهء فإنه قال: إن علينا للهدى وإن لتا للآخرة والأولى» زالليل 11/47): 
فاهدى من الله والضلال من العيادة. ثم يتدل على ذلك بعدة آيات ويرد عل تأويلات دعاة 
«الديرة ليعض الآيات التي يفيد ظاهرها ذلك , 


ويرد الحسن البصري على اتهام عبد الملك بن مروان له بكونه أحدث القول في والقدر» 
فيقول: وإتما أحدئنا الكلام قبه من حيث احدث النلس النكرة له فليا أحدث امحدثون في ديتهم ما أحدثره 
أحدث الله للمنمكين بكتابه ما يطلون به المحدثات ويمذرون به من الهلكلث. . . فافهم أيها الأير ما أقوله 
فإن ما نى الله قليس مته لأنه لا يرضى ما يسخط من العياد قإنه تعالى يقول: «. . . ولا يرشي لمبلدء الكفر 
وأن تشكروا يرضه لكم. . . 4 (الزمر 8؟/9) فلو كان الكفر من فضائه وفدره لرضي من عمله» ثم يضيف 
قائلا : «وائغوم بتازعون في المشيئة. وانما يشاء الله الخير ققال تعالى: ذ . . . يريد الله بكم المسر ولا يريد بكم 
المسر. . . » (اليقرة 6/7ه1). واعلم أبها الأمير أن المخالفين لكتلب الله وعدله يخرصوت في أمر ديبم 
بزعمهم على الققاء والقدر ثم لا يرضون في أمر دنياعم إلا بالاجتهاد والبحث والطلب والاخيل بالحزم فيه. ولا 
يعملون قي أمر دليثهم على القضاء والقدر, , , .29, 


(50) جمعنا هذا التلخيص من عبارات امسن اليصمري الواردة في القسم المتبقي من نص رسالته ومن 
اللمخص الذي ذكره بو سعد المحسن الجشمي الييهقي » انظر: نفس المرجع. ج 1. صن 45 4غ. وقد أورد - 


دين 


وسواء كان هذا النص من كلام الحن البصري» بعباراته وكلبائه. أو اقحمت فيه 
جل واألفاظء فإن روحه العامة تضعنا أمام خطاب جديد في المعارضة. خطاب يتسف 
ايديولوجية الجبر الأموي فيؤكد أن أعبال الناس ليست حتيأ عليهم بل هم يأتونها باختيارهم 
وبالتالي نهم مؤولون تحاسيون. والمخطاب موجه مباشرة إلى «أمير المؤمنين؛ صيغة ومضمونا. 
فإضافة إلى استعيال صيغة النداء: ديا أمير المؤمنين؛ وذكر «فرعيون» و«السادات» 
و دالكيراء». . . الذين أضلوا أقوامهمء نجد النص يستحضر هؤلاء ليعطي لمسألة الجبر 
والاختيار كامل مضمونها السياس. ومن هتا ستنطلق حركة تنويرية جملت قضيتها الأساسية 
نشر وعي جديد بين الناسء الوعي بأن الإنسان: والحكام في المقدمة. يفمل ما يفعل بإرادئه 
واعتياره, وأن الله لا يرضى الظلم فكيف يجيره عل فعله؟ والأعمية التي تكتبها هذه المسألة 
ليست في مضعونها السيامي وحصب» بل أيضا في طريقة وضعها وتقريرها: كيف يأمر الله 
الناس بعبادته ثم يبرهم على فعل المعاصي؟ سؤال يدعو إلى تحكيم العقل: إلى جعسل أححكام 
الدين معقولة . وهذا ندشين لخطاب تنويري جديد تامأ في عصر كان حقل التفكير فيه 
معحاصراً بايديولوجيات ثلاث لاعقلية. بل تعرض عن العقل إعراضاً وتلنيه إلشاء: 
ايديولرجيا الجبر الأموي . وايديونوجيا «التكفير» الخارجي » وميثولوجيا الإهامة الشيعية, 

هذا الموقف العقلاي الذي وقفه الحسن البصري من قضية والجبر والاختياره قد فتح 
الباب لقيام معارضة سياسية تعتمد الجدال والنقاش ومقارعة الحجة بالحجة بدل «التروج» 
والمعارضة الملحة أو «الرفض» النام. ولذلك كان من الممفهوم جد أن تتضايق الأوساط 
الشيعية منهء حموضا وقد حصرت قضيتها الأساسية في مسألة واحدة هي أن الإمامة حق 
لعل وذريته دون غيرهمء الثيء الذي بعل النقاش فيا عدا ذلك غبر ذي مرضوع. ولذلك 
نجد بعض رجال الشيعة يتهمون الحسن البصري ب «التواطؤه مع الأمويين. بل لقد كان 
منهم من قال: ولولا سيف الحجاج وئان الحسن ما قام ليتي مروان أمر في الدنياة. وهذا كلام يعكس 
غضياً ولا يعبر عن حقيقة. فأمر بني أمية قد قام قبل سيف الحجاج ولسان الحسن موكيا 
غضب الشيعة من موقف الحسن كان لا بد أن يغضب أيضاً أولك الذين يتخذون من 
«الخروجء وسيلة للمعارضة:» فقد كان الحسن ينبى عن الدخحول في والفتن» ويطلب من 
الناس عدم الانخراط قيها لا ضد بتي أمية ولا معهم تذكر المصادر أن رجلا سسأله: وما تقول 
في الفتن؟ مشل يزيد بن المهلب وابن الأشعث» (وكانا قد حرجا على بني أمية) فأجاب اللحسن 
البصري : #لا تكن مع عؤلاء ولا ميع هؤلاء ٠‏ وتضيف الرواية إن رجلا بن أهل الشام أراد 
أحراجه فقال متعجيا: وولا مع امير الؤمنين يا أبا سعيد؟ة فأجابه الحسن مقابل التحدي بالتحدي 
وقال: ورلا مع أمير المؤمتين:15 


> ابن المرتضى في: المثية والامل. ملخصاً الرسالة والحنطاب فيه موجها إلى دالأميرد ويذكر ابن الرئضي أن 
المخاطب هو الحجاج وأته عو اللني كان قد طلب من الحسن اليصري توضيح رأيه في القدر 

(77) جممد بن معدء الطبقات الكببرى؛ مج (ببروث: دار صادر؛ دار بيروت؛ 5499) اج لك 
ص 0114-11١8‏ 


لسن 


لم يكن دتان الحسنء ينطق يما يرضي الأمويين ولا بما يخدمهم . ريل لقد كان صريحا في 
نقده طمء شديداً في صراحته وبياته. تذكر المصاحر أن اللحجاج ب بت دارا بواسط وعتدما انتهى 
عنها أمر بإحضار الحسن البصري لزيارتها. فلما رآعا الحسن قال معلقاً: وإن اللوك ليروت 
لانقسهم عزاء رإنا تترى قبهم كل يوم عبراً: يعمد أحدهم إل قصر فيشيده وإلى فرش فيتجده وإلى ملايسن 
ومراكب قيحسنها ثم يحف به ذباب طمع رفراش ثلر وأصحاب سوء. فيفول: انظروا ما صنعت. فقد رأينا أيا 
المغرورء فكان ماذا با أفسق الفاسقين؟ أما أهل السيلوات فقد مقدرك وأما أهل الأرض فقد لعنوك. بنيت هار 
القناء وخربت دار البقاء وغررث في دار الغرور لتذل في دار الحبوره. ويقول السراوي : دثم خرج رهو 
يقول : إن الله سبحانه أتعذ عهذه عل العلياء ينه للنلس ولا يكتموندة . ثم يضيف نفس المصدر أن 
الحجاج غضب غضياً شديداً لما بلغه ما قاله الحمن فجمع أهل الثام وقال هم : ويا أعل الشام 
ايشتمني عبد من عبيد البصرة وأنتم حضور فلا تتكرون؟5. ثم أمر بإحضاره قجاء حتى دخل على 
الحجاج فقال له هذا الآخير: ال ا 0 
الحسن . وكان يعلم أن الحجاج غضب وأنه يريد به سوءاً: «أما الآميره إن من خوّقك حتى تبلغ 
أمنك ارق يك وأحب فيك ممن متك ححتى تبلغ الخوفء وما أردت القي سيق إلى وسصمسك. والأمر بيدك: العفو 
والعقوبة . قاقمل الألى بيك ومل الله قتوكلء زهو حسبنا ونم الركيل» , ويضيف الراوي فائلاً: 
وفاستحيى الجاع منه واعتذر إليه) . 

وتذكر رواية أخرى أن الحجاج أراد أن يلتمس طريقاً آخر إلى الحسن فطلب رأيه في 
علي وعثان, فأدرك الحن مقصوده, فأجايه بقوله: #أقرل قول من هو خخبر متي عند من هو شر 
منك: قال قرعون لموسى: «#,. - نما بال القرون الأوتى قال: علمها عند ربي في كاب لا يغل ربي ولا 
ينى»: علم علي وعثان عند اله2"06. وبالرغم مما ينطوي عليه هذا الجواب من تبرب ظاهري 
فإن وضع الحسن نفسه في موضع موسى ووضع الحجاج في موضع فرعون تمائلة لا يخفى 
مدلوها. ذلك لأن طلب الفقصل في مسآلة كالتي وضعها الحجاج على الحسن: أبيما كان على 
حق علي أم عثيان. وبالتاتي معاوية؟ طلب ينطوي على فخ ميامي: إنه سؤال يفرض على 
المخاطب أحد موققين: إما الموقف الشيعي . وإما الموقف الأموي. وإذن فالموقف العقلاني 
المسؤول يقتضي رفض هذا السؤال «الارهابي»: وقد رفضه الحن بذكاه. 

يبقى أن نشير إلى أن عدم فتك الحجاج بالحسن البصري يرجع إلى عاملين اثنين» 
نعود فنذكر بهيا هنا: الأول يمكن ربطه بما أبرزناء في قصل سابق (الفصل السابعء الفقرة )6 
من اعتياد الآمويين منذ معاوية وليبرالية؛ نسبية ازاء خصرمهم السياسيين الذين لم يحملوا 
اللاجء والحسن اليصري كان ضد «الفتن» كيا ذكرنا. أما العامل الثاني فهو شخصية 
الحسن البصري ووزنه الديثي والاجتماعي . قاللي به كان من الممكن أن يشير والفتن». وهدذ! 
ماكان يتجبه الأمويون بكل ثمنء خصوصاً وكانوا يدركون أن الحسن البصري لم يكن 
«رمزأ, للعامة وحسب بل كان أيضاً أمناذاً لرجال كان لهم وزهمء وكان هم شأنهم كا 
سترى في الفقرات التالية. 


(4؟) ابن الجوزي؛ الحسن البصري. ص 915, 
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إذا كان مؤرخو الفرق الأشاعرة يخففون من نسية القول ب «القدره إلى الحسن البصري 
أو يقوئون إنه تراجم عنه. فإنهم مجمعون على أن «أول من أحدث القول بالقدرة هو معيد 
المهني الذي آخذم عنه قيلان الدمشقي. ومع أن كتب الفرق تقدم هاتين الشخصتين 
كزعيمي فرقة من الفرق «الضالة» فزن رجال الحديث يعترفون بالعدالة ل «القدرية» ويثقون 
فيهم كرواة للحديث. فالحافظ السيوطي يرى أن أغلب القدريين من روى له الشيخان: 
البخاري ومسلم. أما ابن تيمية فقد صرح بأن في القدرية خلقا كثيرا من العلياء والعباد كتب 
عليهم وأعرج البخاري ومسلم لجياعة منهم. وقال أحمد بن حتبل لو تركنا الرواية عن 
القدرية لتركنا أكثر أهل البصرة”"". ويصف الذهبي معيد الجهني بأنه: «تابعي صدوق» 
ويقول عنه إنه رحل إلى الحجاز وأقام في المديئة فأثر في علماتها بمذهبه في «القدرء فصار 
جمهورهم يقول يه. 

يككاد ما ذكرنا يكون هو كل ما تذكره المصادر عن معبد اللنهني مع إضافة أنه كان يتردد 
على حلقة الحسن البصري من جهة وأنه شارك في ثورة ابن الأشعث من جهة أخرى فقتله 
الحجاج منة ١٠4ه.‏ هناك شخصية أخرى تذكرها يعفى الممادرء ولكن دون تفاصيل 
كافية» ويتعلق الأمر بعمرو المقصوص الذي تقول عنه الصادر إنه «أول من نانى بالقدر 
بالشامه وانه كان معلم معاوية الثاني (ولد يزيد) وأنه أثر فيه حتى صار قدريا مثله. وتضيف 
هذه المصادر أنه عندما توفي يزيد استشار معاوية الثاني هذا أستاذه في تولي الخلافة فأشار عليه 
بِقَولْه : واما أن تعدل واما أن تعتزل» ففضل أن يعتزل الخلافةء واستدعى أهله بني أمية وضيرهم 
من وجوه الناس فخطب فيهم قائلا: «إنا قد بليتا يكم وابتليتم بساء وان جدي معاوية نازع الآمر من 
كان أولى منه وآحتىء قركب منه ما تعلمون حتى مسار رتت يعمله . ثم تقلده أي. ولقد كان غير خليق يه 
فركب ردمه واستحسن خخطاء. لا احب أن القى الله بتبعانكم. فك أنكم وأمركم ردوه من ثكم . فواله ذئن 
كانت الخلافة مغن لقد أصينا منها وإن كانت شراً فحسب آل أبني سقيان ما أصايوا منياوء ثم طلب متهم 
أن يختاروا من شاؤوا مكانهء واعتزل الناس ومات بعد أربعين يوماً. ويقال إن بني أمية وثبوا 
على عمرو المقصوص وقالوا له: «انت افسدته وعلمته, ثم دقنوه حبأه. وقيل إن معاوية الثاني قد 
قتل هو الآخر مسموماء وقيل طعن7". 

على أن أهم شخصية من القدريين الأوائل هو غيلان الدمشقي (مول لبني مروان) 
وتنسب إليه المصاهر دور أساسياً في تشر الايديولوجيا التنويرية وانه كان له أنباع كثيرون من 
مختلف الأوساط. كا تذكر أن عبد الملك بن مروان كان قد اختاره مؤدباً لولده سعيدء وآن 


(76) على سامي النشارء تشاأة التغكير الفلسفي في الاسلام (القاهرة: دار المعارقف. 359/1)) ج لا 
اص 115. 

(17) محمد بن طاهر المقلسي ؛ البدء والتاريخ (طيعة فرتاء جلء ص لااء وأبو الحسين 
علي بن الحسين المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهر. تحقيق محمد عي الدين عيد الحميدء طقياج 
قي * (القاهرة: المكتية النجارية الكبرى. :)١414‏ اج 7 ص 217. 
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عمر بن عبد العزيز قد قربه واستمع إلى مواعظه واعتمد عليه في تنقيذ بعض اصلاحاته. أما 
علافته بيشام بن عبد املك فكانت متقلية. ول يكتف غيلان بمحارية ايديولوجيا الجبر بالفكر 
وحسب بل إنه عمل على التحريض عل الشورة في أرمينيا قاتخذ هشام بن عبد املك ذلك 
ذريعة لإلقاء القيض عليه وإعدامه””. 

ويدل ما نقل عنه من آراء ونشاط أنه كان يقود معارضة سياسية وايديولوجية ضد 
الأمويين في أهم القضايا التي كانت تمارس فيها اليامة في ذلك الوقت: قضايا والقبيلة» (- 
الشرعية القرثية تلخلافة) ومسائل «الغنيمة» (- السياسة المالية الآأموية) وأمور «العقيدة (- 
القدرء الإيمان). فبخصرصض أرائه في الخلافة تقل عنه أنه كان يقول: «إتبا تصلح في غير 
غريش. وكل من كان قائيا بالكتاب والسنة كان مستحقاً هاء وائما لا نثبت إلا بإجماع الأمةو:*؛. وهذا 
موقف متميز جداً: فهر يعارض الأمويين الذين يحصرون الخلافة في قريش وحدهاء ويخالف 
الشيعة الذين يجعلوها في علي ونريته فقط. ويختلف مع اواج لاشتراطه والاجماع». 
ومعلوم أن الخوارج لا يعترفون ب والاجماع: بل يضعون جميع تخالقيهم من المسلمين في ددار 
الكفر». إنه موقف متقدم جدأ لأنه بعل مسألة الحكم من اختصاص الأمة وليس من احتكار 
«القبيلة: ولا من حت والورثة» و والأوصيات وحدهم. 

أما اعتراضات غيلان على السياسة المالية الاموية فلقد كانت من الخذرية إلى درجة 
التحريض على #الثورة:» كما يفهم من بعض المصادر*". من ذلك ما تردده كشير من المصادر 
من أنه عندما عرض عليه عمر بن عبد العزيز إسناد وظيفة إليه طلب أن يثولى ويبع الزائن 
ورد المظالم»ء وهذا اختيار له مغراه. إنه لم يختر لا الولاية ولا القضاء بل اختار وظيفة ليس 
فيها مكامب وإمما «رد المظالمه أي انصاف الذين ظلمهم الحكام والقضاة. وتولى غيلان عذه 
الوظيفة بالفعل . وتذكر المصادر أنه أخرج يوما وخزائن» بعض رجال أهل الدولة وهي نما 
وقعت مصادرته. فأخذ هتف في الناس : «تعالوا إلى متاع الخوتةء تعالوا إلى متاع الظلمة, تعالوا إى 
متاع من خلف في الرسول أمته بشير سنته وسبرته . . من يعذرني ممن يزعم أن هؤلاء كاتا آيمة الهدى. ‏ 
وهذ! متاعهم ٠‏ والناس يوتون جوعأه. وتقول الرواية إن هشام بن عبد الملك. الذي لم يكن قد 
أصبح خليقة بعد مر به فسمع ذلك فقال: «إن هذا يعييتي ويعيب آبائيء والله إن ظفرت به لاقطعن 
بديه ررجليه»ة. بالفعل كانت نبأية غيلان على يد هشام بن عبد الملك عندما صار خليفة» لقد 
قطع يديه وزجليهء واستمر غيلان في انتقاد الآمويين فأمر هنام بقطم لسإنهء فيات”"". 


إذا كنا نفتقد نموص غيلان ف] ذلك لقلتها بل يبب الحصار الذي ضربه عليها 
مؤرخو الفرق من الأشاعرة» ذلك أن ابن النديم يذكر أن رسائل غيلان بلغت نحو ألفي 


(19) عطوان» الفرق الإسلامية في بلاد الشام في العصر الأموي. ص 706 
(4؟) الشهرستايء الملل والتحلء ج ١ء‏ ص ١4*‏ 

(74) ابن ممدء الطيقات الكبري. اج لا صن هلا , 

(*) ابن المرتقىء المنية والأمل. ص ١19/71‏ 
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ورقة"». ولربما كان النص الوحيد الذي احتفظت لنا به يعض المصادر. من هذه الرمائل» 
إحدى رسائله إلى عمر بن عبد العزيز يعيظه. وما ورد قيها قوله: وأبصرث ياعمر وما كدث 
ونظرت وما كدت. . . ولن تهد داعبا يغول: تعالوا إلى النار. إذن لا يتبعه أحد, لكن الدعاة إلى الثار هم 
الدعاة إلى معاصي الطه , فهل وجدث يا عمر حكياً يعيب ها يصنع » أو بصنع ما يعيب أو يعذب على ما قفي 
أو يقفي ما بعذب عليه. أم هل وجدث رشيداً يدعو إلى الهدى ثم بضل عنه, أم هل وجدت رحيرا يكلف 
العياد قوق الطاقة أو يعذب على الطاعةء أم هل وججدت عدلا يحمل الناس على الظلم والتظالم. وهل وجدت 
صادقاً بحمل الناس عل الكذب أو التكلذب ينهم . . . 8. وغني عن البيان القول إن الاعتراض هنا 
على الجير الأموي . وبيدو أن آراء غيلان كانت من القوة والانتشار إلى السدرجة التي جعلت 
بعض المصادر الأشعرية تنقل أخبارا عن مناظرات جرت بين غيلان ونحصرمه من أنصار 
الأمويينء وتقدمه على أنه المابزم فيها. وتلك روايات وأخبار مصدوعة لا تحماج إلى ذكر أو 

وكيا واجه غيلان ايديولوجيا الجير الأموي واجه كذلك ايديولوجبا التكفير التي مل 
المفوارج لواءها. وهكذا نجده لم يجمل العمل شرطا في الإيمانء كا قال هؤلاء. الثيء الذي 
حمل المؤلفين في الفرق على تصنيفه ضمن قرقة وامر. ونظرا لكونه كان يقول بالقدر أيضا 
ققد جعله اليغدادي والشهرستان على راس فرقة تحمل اسم «مرجئة القدرية». ويشرح 
الأشعري نظرية غيلان في الايمان فيقول: «الغيلاتية, اهاب غيلان. يزعمون أن الايمان ‏ هو 
المعرقة باهم الثانية” والمحية والخضوع والإقرار بما جاء يه الرسول وما ججاء من عند الله سبحاته وتعاقو» 
واتهم كانوا يقولون إن الخصلة الواحدة لا يقال لها إيمان ولا بعض ايمان إذا انفردتء بل 
الايمان اجتماع خصاله كلهاء وانه بالتالي لا يزيد ولا بنقص". ويضيف الشهرستاني إلى ذلك 
أنهم كانوا يقولون: وإن الله تعالى لوعقا عن عاص يوم القبامة عفا عن كل مؤمن عاض هو في عثل اله 
وإن أتمرج من الثار واحيدا: أخرج من هو في مثل حاله»201_ 

وقضية «الإيمان» في العصر الأموي كانت ذات. مضامين سياسية» وكان الخوارج كا 
ذكرنا هم الذين جعلوها كذلك. إذا كانوا يلون إن «العمل» أي تطبيق أوامر الشرع 
ونواهيه. بما في ذلك الأمر بالمعروف والنبي عن المنكرء كما فهمره. شرط في «الإيمانى. ينما 
كان أتصار الآمويين علوت «الإيمان» هر فقط الإقرار بالل وملائكته وكتبه ورسله. . . الخ 
أما تطبيق أوامر الشرخ واجتئاب نواهيه فهر عتدهم لين من الإيمان. فقد يرتكب الملم 
ذتوباء حتّى الكبائر منهاء ومع ذلك يبقى في عداد المؤمنين. وهذه وجهة نظر كان الحدف منبها 


(1؟) أبو الفرج محمد بن اسحق بن النديم: الفهرمست» تحقيق غوستاف فلوغل. روائع التراث العربية 
١‏ زبيروت: مكتة خياط, 1874). ص 1319 , 

(59) ابن الرتقىء نفس المرجمء ص 15 . 

9 المعرقة الآولى ف اصطلاح المتكلمين هي السمعية والبصرية والوجدانية أمّا المعرفة الثانية قهي التي 
تحصل ينظر وامتدلال. 

(8) الأشمريء عقالات الاسلاميين, ج ١د‏ صض 73797 

(50) الشهرستاني. الملل والتحل» ج 1. ص 180 
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الإبقاء على اللخلفاء الآمويين المتهمين بالظلم والفسق فٍ دائرة الإعمانء وبالتالي عدم جواز 
الثورة ضدهم. وكان لا بد لغيلان الدمثقي. وهو يقف موقفاً معارضآ للأمويين والنوارج 
معاً. من إحاد تعريف ل «الإبمان؛ يحرره من ايديولوجيا الجبر وايديولوجيا التكفي. فقال 
بالتعريف الذي رأيناء وهو أن الإيمان ليس خصلة واحدة بل هو اجتماع الخصال المكوتة ل 
وهي المعرفة بالله معرقة صادرة عن تدبر واقتناع. والخضوع له والإقرار بالكتاب والسئة 
والخضوع لما. وهكذا فإذا كان هذا التعريف لا يشترط «العمل» كمقوم ضروري من 
مقومات الويمان» كما يقعل الخوارج فإنهء من جهة أخرى. لا بجعله جرد تصديق وإقرار بما 
جاء به محمد (ص) بل لا بد فيه من القناعة الداخلية. ولا بد من الخضوع, وأكثر من ذلك 
وهذا عرجه إلى الأمويين بصقّة خاصة, لا بد من نسبة «العدل» إلى الله العدل الذي يقضي 
أنه إذا عفا يوم القيامة عن عاص أو أخرج واحداً من الشار قعل ذلك مبع جمييع عن هم 
مشلهها. وهذا يعتي أنه لا الخلفاء عموما ولا معاوية ولا أي أحد مهما كان. يتمتع ب «امتيازه 
خخاص عند الله. الئاس سواء عنده. فإذا كان قد كتب على «الخلفاءه انهم تن يدخلوا النار 
رغم ما قد يقترفونه من حرمات فإنه لا بد أن يفعل ذلك مع كل من يأتي بئلك المحرمات 
والنتيجة أنه لن يكون هناك عقاب. وهذا حالف لا يقرره الشرع . وبالداني فالأمويون 
سيجازون عل أفعالهم مثل جميع الئاس . وهذا النوع من «المساواةه قي الثواب والعقاب في 
الآخرة هو ما كانوا يسموته ب دالحدل؛ الإلهي. وهو عدل؛ او مساواة؛ ينسحب على الدنيا 
كذئك. فالمساواة في الآخسرة على صعيد العذابٍ مشلا تقعنني المساواة في الدنيا على صعيد 
الإجرام. قالمجرم تجرم سواء كان حاكي أو محكوماً. وهكذا نرى أن المنكم على أمور الدنيا 
كان يتم عبر الحكم على أمور الآخرة. وهذا مظهر من مظاهر ثمارسة والسياسة؛ في السدين» 
وطريقة من طرق تسيس التعالبي كرد على التعالي بالسياسة. وستتضح هذه المسألة في الفقرة 
التالية . 


مكمه 


وإلى جانب أوائك العروفين باسم القدريين» والذين تصنفهم بعض كتب الفرق نمت 
عنوان ومرجثة القدرية» ‏ كيا ذكرنا ‏ كان هناك تياران آشران تطلق تلك الكتب على أحدهما 
اسم والمرجثة الخاصة: وعلى الأخخر اسم #مرجئة السيرية» . وكما سثرى فإن هذه التصنيقات 
0 التي تمعن في تفريق «الخصم» وإطلاق ألقاب سيئة السمعة عليه (مرجئة. 
.) تطمس وحدة فكر حركة التنوير التي نتحدث عنهاء الوحدة التي سترز من خلال 
الحرض لمجعلنا تكتشف في العباية بنية تظرية توسس فكراً عقلانياً تتوبرياً حقيفيً. أما الآن 
فلساير تصنيفات مؤرخي الفرق ولبدا ب والمرجئة الخالصة: أي أولئك الذين خافوا في 
مسالة والإيمان» وحدها دون أن ينخذوا موقفآ صرياً لا من الجر ولا من القدر. ومع أن اسم 
والارجاء» يجمعهم - كا يقول مؤرنمو الفرق ‏ قإن تحديدهم لممهوم الإيمان ليس واحداً. 
بد من التذكر هنا بأهمية البحث في هذه المسألة . فالإيمان كان يممل معتى حت «المواطشة؛ في 
الأمة الاسلامية؛ وبالتالي فالطعن في إيان المرء معناء إخراجه من «دار الاسلام: الشيء الذي 


اانا 


يعني إهدار دمهء فالقضية خخطيرة إذنء والاختلاف فيها ميرر تماماً. 


لنستعرض أولآ جملة من التعاريف التي تتسب إلى هؤلاء «المرجئة الخالصة,. حول 
الإيمان. لترى بعد ذلك الجهة أو الجهات التي ينصرف إليها مضموتها السيابي. يفول 
بعضهم : «الإيمان هر المعرقة بالقه والمحبة والمخضوح له بالقلب والإقرار باللان, وانه واحد ليس كمثله فيه 
ومعرقة ما جاءت به الرسله. وقال آخصرون: الإيمان هو «الاقرار والحية لله وتعظيمه وثرك الاستكبار 
عليه؛. بينا ذهب آخحرون إلى القول: وإن الإيمان ما عصم من الكقرء وهو اسم لخصال من تركها آر 
ترك خصلة منيا كفره. ومتهم من قال: «الإبمان هر الإقرار والعرقة بالهه ورسله وبكل ما يجي في العقلى 
قعله. وما جاز في العقل أن لا يقعل فليست المصرقة به من الإيجان»'”*. وواضح أن هذه والتلوينات» 
و «التدقيقات» تخفي وراءها خلفيات. ذلك لأن واضع التعريفء خصوصاً عندما يتعلق 
الأمر بمألة خطيرة كهذه. خضع اتعريقة ذا يقكر فيه ومن أجملة» أعني ل يريد أن يدخخله فيه 
أو يخرجه منه. ولما كانت مصادرنا لا تمدنا بمعلومات كافية عن واضعي هذه التعاريف فإله 

من الصعب القول إن «الارجاءه ببذا المعنى كان هدقه فقط عدم ادخال «العمل» كجزء من 

1 الإيان تبريرا لحكم الأمويينء لأنه لو كان الهدف هو هذا فلياذا نلك التدقيقات 
والتلوينات (- الإيمان: الإقرار بأن الله واحدء ليس كمثله شبيء, تعظيمه وترك الإستكبار 
غليه. ما يجب في العقل قعله. ما لا يجب في العقل فعله لا يدخل في الإيمان) . فهل كانت 
حال الأمويين تستوجبها؟ وإذن لا بد من «مفكر فيه» آخر غير الأمربين هو الذي وضعت من 
أجله هذه التعريفات. والحق أن الكيفية التي تتحدث بها كتب «الفرق» عن هذا الصنف من 
والمرجئة» توحي بأن الأمر يتعلق ب «أرجاءه لا مهدف إلى تبرير سلوك الأمويين بل إنما يراد مته 
إغعطاء حتى «المواطنة» في أمة الإسلام ودار الإسلام لتلك. امسو م المسلمين الجدد في 
فارس وما وراء الغهر ٠‏ أولئك الذين خضعوا للإملاف ٠‏ خضوعاً سياسياء جون أن يكونوا ني 
0 بة معرفية واجتماعية تمكنهم من القيام بالواجبات التى ينص عليها. وإذا أضفنا إلى ذلك 
أنهم لم يكونوا يعرقون العربية من جهة وأنهم كانوا يدينون بديانات غبر توحيدية (هاجوسية» 
مانوية» وثنية عامية. . . ) من جهة أخرى؛. أدركنا كيف أن اعطاء حق والمواطتة» في الآمة 
الإسلامية هؤلاء كان يتطلب تطويع تعريف «الإيمان» بالصورة التي تجعله يستغرقهم 
ويشملهم. وإذا أضفنا إلى هذا ما كانت تنطوي عليه المسألة من أبعاد اقتصادية (فرض 
الجزية على أهل تلك المناطق حتى بعد إسلامهمء وكان من جملة التبريرات التي أدلى بها 
حكام تلك المناطق أن إسلام أهلها طحي . .) أدركنا كيف أن صياغة تعريف مرت 
ل «الإيمان» معناء الدقاع عتهم وعن قضيتهم . 

وجما يبور هذا النوع من والقراءة» لتعاريف «الايمان» المذكورة ورود تعاريف أخرى لا 
يمكن أن تفهم إلا عل هذا الوجه. من ذلك ما يذكره المالطي عن أن صتفاً من والرجفة»: 
#زعموا أن من شهد شهادة الحق [لا إله إلا الله. . .] دخل الجئة وإن عمل ما عمل. كا لا يتقم مع الشرك 


(3*) نفس المرجح؛ اج ١ء‏ صن +414 الأشعري, نفس المرجعء ج .١‏ ص 117, والبغدادي, القشرق 
بين الفرق. عمس 141 . 


كلم 


حسنة كذلك لا يضر مع التوحيد سيثة. وزعموا أنه لا يدخخل النار أبذا وإن ركب العظائم وترك الفرائض 
وعمل الكبائره:””. ويذكر الأشعري ضمن هذا الصلف من والمرجئة» أبا حنيفة وأصحابه 
ويقول عنهم إنهم «يزعمون أن الإيمان هو المعرفة بللله والإقرار يالله وامعرفة بالرسول والإقرار بما جاء به 
من عند الله قي الجملة دون تفسير» ثم يضيف: «وذكر أبو عثيان الادمي أنه اجتمم أيو حنيفة وعمر بن أبي 
عثان الشمزي بمكة أله عمر فقال له: أخبرني عمن يزعم أن الله سيحانه حرم أكل الخنزير غير أنه لأ يدري 
ائعل الخنزير الذي حرمه الله لِن هنه العين [هذا الخنزبر المثار إلي»] فقال: مؤمن. فقال له عمر: فإنه إن 
زعم أن الله قد قرض الحج إلى الكعبة غير أنه لا يدري لعلها كعية غير هعنه بمككان كيدا قفال: مؤمن. قال: 
فإن قال: اعلم أن اله قد بعث عمد وأنه رسول. غير أنه لا يدري لعله هو الزنجي ‏ قال: هو مؤمن»1"*. 


وواضح أن هذا النوع من الجهل بالإسلام لا يمكن تصوره إلا ثمن هو حديث العهد به 
أو تحن يعيش على هامش المجتمع الاسلامي . في الأطراف. وبالتالي ف والأرجاء؛ المني عليه 
أرجاء خاص ينصرف معناه إلى الملمين الجدد و «العوام: في الاصقاع | البعيدة. ول يكن أبر 
حنيفة» الفقيه المشهور ليدلي بهذه الفتوى لو لم يكن يعرف أن هناك فعلاً أصتاقاً من الملمين 
من هذا النوع. وبهذا يكون هذا النوع من الأرجاء لا يعني تأخير الحكم في مرتكبي الكبيرة 
إلى يوم القيامة» وبالتالي لا علاقة له ارين وسلوكهم. وإنما الأرجاء بهذا المعتى هو طلب. 
والرجاءو. رجاء المغقرة فؤلاء الملمين الجدد الذين مجهلون فرائض الإسلام وحرماته. 
وبالتائي اعتبارهم «مواطتين» في الأمة الإسلامية لا يجوز إهدار دمهم ولا فرض الحزية عليهم 
بل الواجب معاملتهم كمسلمين مؤنين» على المستويات السياسية والاجتياعية 
والاقتصادية. . . الخ . وهذا هو ال معني الذي كان يعطى ل «الارجاء» في تخراسان كيا تذكر 
بعض المصادر. فأهل خراسان هلم يكن ارجاؤهم هذا المذهب الحبيث: إن الاهان قول بلا عمل وإن ترك 
العمل لا يضر بالإيمان» بل كان ارجاؤهم أنهم كاتوا يرجون لأهل الكباشر الخفران. ردا على التوارج وغيرهم 
الذين يكفرون التاس بالذنوب؛ قكانوا يرسون. ولا يكفرون بالذنوب»"”. و والمذهب القبيث» الذي 
يقصده صاحب النص - ربما هو مذهب ججماعات من والإباحيين» الذين كانوا بالبصرة 
خاصة. لقد كانت هذه المدينة ملتقى للآجناس والديانات والأقكارء كانت آشيه ب «هونق 
كرنغ» اليومء ولم يكن الئاس فيها يلتزمون جميعهم بالواجبات الدييةء بل كان بعضهم 
«ليبراليين» إلى حد القول إن الإيمنان هو ممرد الاعتراف ب «لا إله إلا الله محمد رسول الله 
وإن مجرد الأقرار هذه الشهادة يكني إذ دلا نضر مع التوحيد معصية كا لا تتفم مع الكفر طاعذةة. 
وراضح أن هذا العو من الفهم «اللييراليه ل «الإيهان؛ لم تكن وراءه دواقع سياسية وَإنما كان 
يعكس واقعاً اجتراعياً 


إلا) أبو الحسن محم ين أحمد المالطيء التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع (بغداد: مكتة الملتى١‏ 
بيروت : مككتبة المعارف. :1818): من 1541 

(ه؟) الأشعري» مفالات الاسلاميين؛ ج 1ل ع 1151-851١‏ , 

(54) عطوات. الفرق الاسلامية في بلاد الشام تي العصر الأمويء نقل عن: تاريخ بقدادء بن 101 


ينذا 


علا 


هذا عن الذين تصنفهم كتب الفرق ضمن صتف «المرجئة الخالصة» وواضح ما تقدم 
أن هذا تصنيف سطحي تماماً. أما عمن تدعوهم تلك الكتب ب ومرجتة الجبرية» والذين 
تحمل عليهم بشدة» فلا يمكن فهم آرائهم إلا إذا وضعت في إطارها السيامي الحقيقي . 
يتعلق الآمر أساساً بالجعد بن درهم والجهم بن صفوان. أما الآول فالأخبار عنه قليلة» وكل 
ما تذكره عنه المصادر المتوافرة لدينا أنه كان مولى (قيل لآل مروات) وانه كان ينزل الكوقة في 
أول حياته ثم انتقل إلى الشام - حيث اصطنعه محمد بن مروان واتخذه مؤدياً لولده مروان. 
وإليه ينسب هذا الآخير (تحقيرأً - مروان الجعدي . آخر ملوك بتي أمية). وتقول المصادر إنه 
بقي بالشام إلى أن أظهر القول ب «تحلق القرآن؛ فهرب إلى الكوفة حيث لقيه الجهم بن 
صفوان واحدذ عنه مذهبه . ثم تذكر اللصادر نفسها أن نبابته كانت على يد خالد بن عيد الله 
القسري إذ قتله منة +؟١ه‏ بالكوفة. وأمام هذا الفقر في أخيار الجعد بن درهم يكتفي 
المؤرخون القدامى بآراء الجهم بن صفوان تلميذه ويعتبروتهها على رأي واحد. 

واراء الجهم بن صفوان معروقة في الجملة» وهي تنمحور حول ثلاث مائل: 
الأرجاء. «الجبر»: في الصفات . وهذا التصتيف هو من عمل الؤلقين في الفرق» فهم 
الذدين يتسبوث إليه اليل بالارجاء و «الجبره كيا ينسيون إليه نفي الصفات عن الله. ولا بد 
للاحث المعاصر من التحرر من هذه والتوصيفات؛ إذا هو أراد أن يتحرر من سلطة كتب 
«الملل والتحل»» لا بد له من قراءة آراء الجعد بن درهم وصاحيه الهم بن صفوان عل ضوء 
نشاطهها اليامي وتحركهما في إطار المعارضة للأمويين. لقد كان الجعد بن درهم من 
المعارضين البارزين وقد انضم إلى يزيد بن المهلب الني ثار على يزيد بن عبد الملك بن 
عروان بالعراق وأعلن خلعه ونادى بأن الخلافة بجب أن تكون شورى بين الملمين وبأن 
الخليفة يجب أن يعمل بكتاب الله وسنة نبيه20. وأما الجهم بن صفوان وكان هو الآخر من 
الموالي فقد شغل منصب وزير للثائر الحسارث بن مريج الذي ثار على حكم بتي أمية وننادى 
بالشورى ولماواة بين العرب والموالي ووعد بإسقاط الجزية عمن أسلم من العجم وإشراك 
مقاتلتهم في العطاء فانضم إليه كثير من الملمين من «أعل القرى,”". 

أما عن آراء الجهم في الأرجاء فيقدم لنا الأشعري ملخصاً عنها يقول فيه: إن من 
المرجئة «من يزصموت أن الإهات بلله هر المعرفة بالله وبرسله ويجميع ما جاء من عند الله فقط. وإن ما سوى 
المعرقة من الإقرار باللان والخضوع بالقلب والمحبة لله ولرسوله والتعظيم هما والخوف متها والعمل بالجوارح 
[- العبادات] فليس بإمان. وزعموا أن الكقر بالله هو الجهل به وهذا مول يمكى عن الجهم بن صقوان. 


(-5) الطبري, تاريخ الأمم واللوك. ج ؟. من 417. 

(61) يوليوس فلهوزن. تاريخ الدولة العربية من ظهور الاسلام إلى نهاية الدولة الآصوية, ترجمة محمد 
عبد الحاني أبو رينة وحسين مؤتس» ملسلة الآلف كتاب ؛ +17 (القاعرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء 
+112). عن 1131 - الاغ. 


لدلفا 


وزعمت الجهمبة أن الإنتان إذا آتى بالمعرقة ثم جحد بلسانه أنه لا يكفر بجحده؛ وإن الايمان لا ينقص ولا 
يتفاضل أهله فيه. وأن الايمان والكفر لايكونات إلا في القلب دون غيره من الجوارح8”». وهذا النوع من 
والكلام» عندما يصدرعن شخصية معارضة للأمويين ثائرة عليهمء تطالب بالشورى 
والمساواةء لا يمكن أن يفهم إلا على أنه يدخيل في ايديولوجيا المساواة نقسهاء مساواأة 
المسلمين الجدد من العجم الذين لا يعرفون العربية ولا يؤدون شعائر الدين. كما كان الجال 
في المنطقة التي كان يتحرك فيها جهم وأصحابه. لقد كانت تلك المناطق صرحا لعمليات 
فتح و دقتح» مضاد. فكان الإسلام فيها غير مستقر. والناس في مد وجزر. فضل عن رصوخ 
الديانات القديمة؛ وانتشار حركة المطالبة بالماواة داحل المناطق الاسلامية هناك. فتعريف 
الايمان هنا بأنه ممرة «المعرفة بالل ورسله وما جاء من عند اله ققطة معتاه الاعتراف لسكان هذه 
الناطق ب «المواطنة» الكاملة في دار الاسلام بمجرد قبوهم الإملام. الشيء الذي يترتب عنه - 
شرعاً اعفاؤهم من الجزية. ف والارجاء: هنا ليس في صالح الأمويين.. بل هو بالعكى نوع 
من الاحتجاج على مياستهم المالية. 


وهذا الضمون السياسي هذا النوع من «الارجاء؛ يتكامل تماماً مع ما يتب إل 
الجهم بن صفوان من القول ب «الجير» لقد كان الموالي «يجبرين» - بحكم عدم معرقتهم 
باللغة العربية وجهلهم نشعائر الدين وأيقا بسبب ظروف الحرب التي كانت مستمرة 
هناك. . . الخ على عدم أداء الفرائض الدينية كاملة» ولذلك فلا يجوز أن يؤاحقوا على 
وصعية ليسوا مسؤولين عنهاء بل هم فيها في حكم المجيرين. والشدرات التي تنقلها كتب 
القرق عن وجبر» الجهم بن صقوان. هي عبارة عن مقتطفات مبتورة سيرتكب الباحث خطأ 
فاحشاً إذا أخذها يجزأة كبا تقدمها له هذه الكتب لا بد إذن من ربط بعضها ببعض وقراءة 
كل عبارة منها داخل جملة الآراء التي تنسب إلى الجهم خصوصاً وقد لعب التحزب المذهبي 
دوره في عملية البتر والتجزئة التي تعرضت فا آراء جهم. وهكذ! فبينيا نقرأ في البغدادي 
قوله: «الجهمية اتباع جهم بن صقوات الذي قال بالإجبار والاضطرار إلى الأعمال وآنكر الاستنطاصات 
كلها. . . وقال لا فعل ولا عمل لأحد غبر الله تعالى وإنا تتب الأعيال للمخلوقين على المجاز كما بقال زالت 
الشمس ودارت الرحى من غير أن تكونا فاعتين أو مستطيعنين كا وصفتاهما يه8ا"". وبينم) يعبر 
الشهرستاني. الذي ينقل عن البغدادي في الغالب. عن وجير» جهم بعبارات قريبة من 
تلكء تفيد المعنى تقسه. نجد الأشعري أستادهما الذي ينقلان عنه في أحيان كثيرة: يقدم لنا 
صياغة أخرى لآراء جهم في هذا الموضرع فيقول: «الذي تفرد به جهم القول. . . انه لا قعل لآححد 
في الحفيقة إلا لله وحده. وانه هو الفاعل وات الناس إنا تنب إليهم أقعالهم عل المجاز كيا يقال: الشجرة 
تمركت وذار الفلك وزالت الشمى» وإتما فعل ذلك بالشجرة والفلك والشبس الله سبحاته. إلا أنه خلق 
للإنسان قوة كان بها الفعل ولق له إرادة للغمل واختيارا له مضرداً بذلك. . . و"». إن العبارات التي 


(45) الأشعري . مقالات الاسلامين. ج ١‏ ص 7117 - 53785 
(45) البغدادي . الفرق بين الفرق» ص ١85‏ 
(4) الأشمري. تقس الرجع .اج ١ء‏ ص 7708 


لف 


عبر ها كل من البغدادي والشهرستاتي عن والجبره اموب إلى الجهم بن صفوان؛ عبارات 
مبتورة لا يمكن قبوهاء إة كيف يمكن أن نتصور أن جهماً الثائر على الأمويين يكرس 
ايديولوجية اللجير التي هي ابديولوجيتهم. أما عبارة الأشعري فهيء في نظرناء أقرب إلى 
موقف جهم. وهي وإن كانت تحمل تناقضاً ظاهرياً فإن مضموتها السياسي واضح . 

والحق أن هذا النوع من التناقض يجب البحث عن حقيقته لا في اللنطقء. بل في 
السياسة. كان الجهم يتبتى قضية الموالي. وهؤلاء كانوا من المسلمين الجدد غير قادرين على 
تمارسة الشعائر الدينية كيا أشرنا إلى ذلك قبل» وهم بسبب ذلك غير مسؤولين. فهم من هذه 
الناحية في حالة اضطرار وبالتالي فلا تجوز مؤاخحذتهم. هذا من جهة ومن جهة أخرى فبها أهم 
بكرء خلق الله لهم القدرة عل الفعل والارادة والاخثيار. فهم مطالبون بتحسين وضعيتهم 
والعمل للخروج من حالة الاضطرار التي هم عليها. رأما الأمويرن» وهم الطرف الآخر 
الذي يدخل ضمن «المقكر فيهه لدى جهم, فهم غير مضطرين. يعرفون العريية والجلاك 
والحرام. . . الخ وبالتالي قهم يفعلون ما يفعلون بالقدرة التي جعلها الله تحت تصرف ارادتهم 
واختيارهمء وَإِذن فهم حاسبون. وإذا شئنا تنلخيص وجهة نظر جهم بن صفوان من هذا 
المظور قلنا: هناك الفعل الصادر عن ضرورة موضوعية كالجهل بالتيء وصاحبه في حكم 
«المجيوره. وهناك الفعل الصادر عن قدرة ومعرقة وصاحيه مختار ومسؤولك. 

هذه القراءة السياسية لآراء جهم في «الفعل» وأنواعه تزكيها وتؤيدها نظريته في 
«الصفات» وما يلزم عنها من الفول ب «خلق القرآنه. وقد كانت هذه النظرية موضوعاً لردود 
فعل حادة من طرف أهل السنة والأشاعرة لأسباب سياسية ومذهبيةء لقد فهمرها كا ديقهم» 
الخصم آراء خصمه. هذا في حون أن وضع هذه النظربة في السياق المام لتفكير جهم وني 
إطار مشاغله السياسية والايديولوجية يزيل عنبا ما يبرر وصفها ب «التعطيل» وغيره من 
النعوت الايديولوجية. كان جهم يقول: «لا يجرز أن يوصف الباري تعاللى بصفة يوصف بها خلقه لآن 
ذلك قفي تشبيها. فنفى كونه حي عائا وأثبت كونه قادرا قاعلا خمالقاء لأنه لا يرصف شبيء من خلقه بالقدرة 
والفعل والخلقم. وهذا القول يهب في نظرتا, أن يهم عنى ضوء قوله: إن الله ولا يجوز أن يعلم 
الشيء قبل خلقه»*”"2 وقوله : «لا يقال: إن الله لم يل عللاً بالأشياء قبل أن نكون“. 

إن المسألة يجب أن تفهم إذن على ضوء معارضة جهم لايديولوجيا الجبر الأموي . كان 
الأمويون يقولونء كا بينا قبل. إن الله ساق إليهم النلاقة يسابق علمه. قضاء وقدراء آي 
أنه كان يعلم منذ الأزل أعهم سيتولون على الحكمء وعلم الله نافذء فيكرن الله هو الذي 
حتم عليهم أن يقاتلوا على الخلاقة وأن يرتكبوا ما ارتكيوه من الأعبال لآن ذلك كله قد جرى 
ويسابق علمهه. ولكي يرد جهم هذه الدعوي. ولي يثبت للإنسان الإاختيار والمسؤولية» 
قال إنه لا يجوز أن نصف الله بأنه يخلق الأشياء قبل وجودهاء لآن ذلك يفضي إلى الجبير 


(5) الشهرستاني. الملل والنحلء ج .١‏ ص 87 - 88 
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ليقن 


وإسقاط المسؤولية والحساب. وبطبيعة الحال فإذا قلنا هذ! بالنسبة لصفة والعلم» فسينسحب 
أيضاً على الصقات الآخرى الميائلة هاء ولذلك قال جهم إن الله لا يوصف مما يرصف به 
البشر: ولكي يففي الجانب الايديولوجي السياسي في أطروحته أخذ يبررها وبلتمس لا السند 
داخل العقيدة فقال: ١‏ كي 0 اك فلي ل شا ١‏ رق جل في مل قن 
كان أم ل بى؟ فإن يقي فهو جهل. فإن العلم بأن ميوجد غير العلم بأن فد وحد. وان ل يب ققد تفي 
وامتخير تخلوق ليس بقديم»”'". وواضح أنه يطلب الحجة لأطروحته هنا من تنزيه الله من الجهل. 
في حالة ما إذا تخير معلومه ول يتغير علمهء ومن النقص في حالة ما إذا تغير علمه بتغير 
معلومه. إن تنزيه الله من الجهل والتقض ية: يقتضي القول إنه لا يجوز أن يعلم يعلم الشيء قبل شخلقه 
له واتما يعلمه حين تعلقه. 

ويا أن الشكير المجرد يستند دائياً إلى تموذج «مشخص»» ويا أن «المفكر فيه» هنا عند 
جهم هم الأمويون. فإن إرجاع ذلك الاستدلال «المجرد» إلى نموذجه المشخص يجمعل المسألة 
واضحة تماماء ويمكن التعبير عنبا كبا يلىٍ: إذا كان الله يعلم ما سيفعله الأمويون قبل أن 
يخلقهم وقبل أن يغصبوا الحكم بالقوة فإننا ستكون أمام احتمالين: إما أن علمه سيبقى كما 
كان عندما هاجموا الكعية مثلا. وتي هذه الحالة إما أن تقول إن الله هو الذي أراد منهم ذلك 
قبل أن يفعلوه فيكون هو الذي حتمه عليهم. وهذا غير معقول ولا يجوز. وإما أن يكونوا قد 
قعلوا ما قعلوا من تلقاء أنقسهم وبمحض إرادتهم. وفي هذه الحالة تتساءل: هل علم الله هذا 
الذي فعلره أم لا؟ فإذا علمه فسيكون عليأ مضافاً إلى علمه السابق . وهذا لا يجوز لأن علمه 
كامل لا يحتمل الإضافة. وأما إذا قلنا إنه لم يعلمه فإننا ستكون قد أضفنا إليه الجهل. وإذنت 
فالحل المعقول. الذي لا يجر إلى تناتضات ونتائض مثل تلك؛ هو أن تقول: : إن الله خلق 
العالم عما فيه الإنسان وأن الأمور تِري في العام حسب ممتن وقوانين قدرها تقديرأء كحركة 
الفلك مئل. أما الإنسان فقد خخلق له, أو فيه قدرة مها يقعل وارادة وانخيارا وأكثر من 
ذلك بن نه بواسطة الرسل وعن طريق العقل سبيل الخير وسبيل الشر. والإنسان هو الذي 
بختار هذه أو تلك فيقعل هذا أو ذاك. هنا حين القعل» يتدخل علم الله ليحكم بالحسن أو 
بالقبح . بالثواب أو بالعقاب . 

وفي هذا الإطار أيضاً يجب أن نفهم قرله وقول أستاذه الجعد بن درهم ب وخلق 
القرآن» : القرآن كلام الله والكلام هو إفصاح عن العلم وتعبير غنه. وإِدْن فإذا كان العلم 
عدثا وجب أن يكون الكلام محدثاً ايض . وبالتالي فالقرآن محلوق. أما إذا كان القرآن 
قدهاء وهو كلام الله فإن ذلك سيؤدي بنا إلى قدم علم الله وبالتالي إلى «الجيره. وبالتالي إلى 
إسقاط المسؤولية. والفول ب وخلق القرآن» ووحدوث علم اللهه معناه أن جيم ما يقوله 
القرآن عن الافعال إتما ينصرف معنا إلى رمن الفعل إلى «أسياب التزول». وهذا يفسر 
النسخ » كا يفسر ما يحكيه عن الأقوام الماضية أو الحاضرة التي تعصي أوامرهء ثم يأي بأوامر 


(49) الشهرستاني. نفس المرجع؛ اج ١ء‏ عن 24 


فض 


أخري. وبكيفية علمة فا حوار والدال في القرآن يجري مع مخلوقات تتغير أقعاها ويتشوع 
سلوكهاء فكيف يكن فهم ذلك إذا قلنا إنه قديم أزلي . هناك جانب آخر وهو أن في القرآن 
آياث تفيد واللحبرم وأخرى تفيد الاختيار. وحسب نظرية جهم يمكن القول: إن التي تفيد 
والجبره تعبر عن تجليات للضرورة التي خلقها الله في الكون. وإن التي تفيد الاختيار تعبر عن 
مظاهر حرية الإرادة والقدرة التي خص الله بهما الإنسان . 

وهكذا يمكن القول إنه بهذا الشوع من «القرامةة السيامية لآراء ا تكلمين الأوائل 
نستطيع فهمهاء بل تفهّمها أيضاً. إن خصومهم, في عصرهم أو ني العصر الثاني له؛ لم 
يكونوا متعدين لتفهمهاء لأنهم كانوا خصوماً سياسيين لهم أو نتلامذجهم. ولذلك لم يقهموا 
منها إلا ما يفهمه الخصم من آراء خصمه. أما نحن الذين نعتبر آراء هؤلاء وأولئك تراثا لنا 
قيجب أن تضع تخصومات الماضي جانبا وأن نحاول فهم رأي كل فريق بوصفه «صديقاه بل 
«سلفأ» ولكن حون أن نعتير آراءهم ملزمة لنا لا في هذه المسآلة ولا في تلك. لقد ينوا 
آراءهم كي تيبب عن الاسثلة التي كانت مطروحة في عصرهم. وعلينا أن نفعل نحن أيضاً 
الثىء نفس أن نحاول الإجابة عن الأسئلة التى يطرحها علينا غصرناء سواء تلك التي 
تفص حاضرنا ومستقبلنا أو تلك التي تتعلق بفهم ماضينا والانتظام في تراثنا . ١‏ 


عم4- 


ومن نحراسان ووضعيتها الياسية والاجتياعية في أواخر العصر الأموي» دالتي كانت 
تنطق باسمها الايديولوجيا التي نشرها أولشك الذين تصفهم كتب الملل والنحل ب «مرجئة 
الجبرية». نعود إلى البصرة وإلى حلقة اسن البصري بالدذات حيث كان النقاش في مسالة 
الكفر والإيمان يتحددى لا بوضعية المسلمين الجدد كها في خراسان: بل بالضغط والإرهاب 
اللذين كانت تمارسهما «وعيدية الخوارج» اصحاب ايديولوجيا :التكفير». يقول البغدادي كان 
واصل بن عطاء ومن مشابي مجلس الحسن البصري في زمان فتنة الأزارقة [- أقوى قرف الخوارج وأكثرها 
تطرفاً]ء وكان الناس يومئذ مختلفين في أصحاب الذنوب من اهل الإسلامء على قرق: فرقة تزعم أن كل 
مرتكب لذنب كبير أو عخير مشرك بالله. وكان هذا قول الازارقة من الخوارج . وزعم هؤلاء أن أطفال المشركين 
مشركرن ولذلك استحلوا قتل أطفال عغالفيهم وقتل نسائهم سواء كانوا من أمة الاسلام أو من غيرهم. وكانت 
الصفرية من الخرارج [أصحاب زياد بن الأصفر] يقولون في مرتكبي القنوب إنهم كفرة مشركونء كبا قالته 
الازارقةء غير أنهم خالفوا الازلرقة في الأطفال. وزعمت التجدات [أصحاب نجدة بن عامر الحنفي] من 
الفوارج أن صاحب القنوب التي أجمعت الأمة على تحريمها كافر مشرك. وصاحب الذتب الذي اختلفت الآمة 
فيه حكم عل اجتهاد أهل الفقه فيه. وعذروا مرتكب مالا يعلم تحريمه» بجهالة تحريمه إلى أن تقوم الحجة 
عليه. وكانت الاباضية من الشوارج [أصحاب عبد الله بن ابامس] يقولون إن مرتكب ما فيه الوعيد مع معرقته 
يله عز وجل وما جاء من عنذه كافر كغران نممة وليس بكافر كقر شرلك. وزعم قوم من أهل ذلك العصر أن 
صاحب الكبيرة من هنم الآمة منافق, وافنافق شر من الكاقر المظهر لكفره. وكان علياء الثابمين في ذلك العصر 
مع أكثر الآمة يقرلون إن صاحب الكبيرة من آمة الإسلام مؤمن 11 فيه من معرفه بالرسل والكتب الممزلة من الله 
تمالى بان كل ما جاء من عند الله حقء ولكنه فاسق يكييرته. وفقه لا ينتقي عنه اسم الايمان والإسلام. ملق 
هذا القول الأقامى مشي سلف الآمة من العسابة واعلام التابعين. غليا ظهرث فتدة الأزارقة بالبصرة والأعواز 


تفضا 


واختلف الناس عند ذلك في أصحاب الذتوب على الوجصوه الخمسة التي ذكرنا ترج واصل ين ععلاء عن قول. 

جميع الفرق المتقدمة وزعم أن القاسق من هته الأمة لا مؤمن ولا كاقر» وجعل الفسق منزلة بين منزلتي الكفر 
الما . فليا صسمع الحسن البصري من واصل بن عطاء بدعته هذه التي خالف با أفوال الشرق قيله لود من 
مملسه فاعتزل عند سارية من سواري مسجد البعمرة والغمم إليه قريته في الضلالة [كذا] عصرو بن عبيد. 
قفال الناس يومثد فيهها إنبما اعترلا قول الامة وسمي أنباعهم| من بومتذ معتزلةع 14 


لقد أثيتنا هذا النص على طوله لأنه يقدم لنا أكثر الروايات قرياً إلى الحقيقة والواقع . 
فيها نعتقدء غن ظهور فرقة المعتزلة. من جهة ولأنه من جهة أخرى يقدم لنا الإطار السيامي 
والايديولوجي الذي ظهرت فيه فكرة «المنزلة بين المنزلتين» التي كانت المنطلق الذي قام عليه 
فكر مدرسة المعتزلة. وإذا كان الحسن البصري قد قاوم «الخبر» الأموي بتقرير قدرة الإنسان 
على الفعل. وبالتاي مسؤوليته على ها يفعل. كيا بينا قبل» فإنه في مسألة «مرتكب الكبيرةة 
كان يرى رأي جمهور أهل السنة. أي أنه فاسق ولكن فسقه لا يخرجه من كونه مؤمنأء ما دام 
يؤمن بالله وبكتيه ورسله. . . وبعيارة أخرى: مرتكب الكبيرة مؤمن عاصء إن شاء الله غفر 
له. وهذا الموقف ينطوي على رفض لرجهة نظر الخوارج الذين يكفرون مرتكب الكبيرة كما 

رأيتاء وعلى ادانة للأمويين إدانة وخفيفة»: «مؤمن عاص إن شاء الله غفر لمه» ولكنه يتطري في 
ذات الوقت على نوع من التساهل في مسألة الوعد والوعيد. ذلك أنه إذا كان الله سيغفر 
للمؤمن العامي فمعتىي هذا أنه سيخلف وعيده. علا بأن الله توعد مرتكبي الكبائر بالعقاب 
الشديد . ومثل ذلك يقاله بالنسبة لوعده أصحاب الحستات بالئواب. والتساهل في والوعد 
والوعيد» بؤدي حتياً إلى تزكية ادعاء الخلفاء الف بأهم لا يجري عليهم حساب ولا 
عقاب... الخ. وهكذا تعود إلى وضعية: إما.. وإما: إما ايديولوجية التكفيرء وإما 
ايديولوجية الحبر وما يرتبط مها من القول باستثناء الخلقاء الأموبين من العقاب. 


وللخروج من هذا المنطق الضيق الثنائي القيمة قال واصل بن عطاء ممنزلة ثالثة. بين 
عنزلة الإيمان ومنزلة الكفر. هي منزلة «الفاسقه الذي هو: لا مؤمن مطلقاً ولا كانر مطلقاً. 
ويشرح الشهرستاني وجهة نظر واصل هذه فيقول: «ورجه تقريره أنه قال: إن الابمان عبارة عن 
خصال خير إذا اجتمعت سمي المرء مؤمتا. وهر اسم مدح. والفاسن ل يستجمع خخصال الخير وما امتح اسم 
المدحء قلا يسمى مؤمناً. وليس بكافر مطلقاً أيضا لأن الشهادة وسائر أعيال الغخير موجودة قيه لا وجبه 
لإتكارها. لكنه إذا رج من الدنبا على كبيرة من غير توبة فهو من أعل النار خجالدين قيهاء إذ ليس في الآخرة 
إلا فريقان: قرين في الجنة وفريق في المير. لكنه يخقف عته العذاب وتكون دركته قوق حركة الكقارو9, 
معنى ذلك أن مرتكب الكبيرة تلد في النار ما لم يتب. وبالتاي فا دام في الدنيا حياً يرزق من 
دون أن يتوب فحكمه حكم الكافر. وإذا عمرفنا أن استراتيجية والقدريين» الذين ينتعي إليهم 
واصل كانت شرمي من جملة ما ثرمي إليه التأثير في الحكام الأمويين وبمارسة الضغط 
السيامي/ الديني عليهم أدركنا المزى السياسي لاشتراط التوبة. إن التوية هنا تعني تراجع 


(44) نفس المرجع. ج 1. صن ذكئ. والبتدادي, الفرق بين الفرق. صن 419 48. 
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النننا 


الامودين عن سياستهم وسلوك سياسة الشورى و«المساواة. . . الخ التي ينادي بها القدريون. 
بعيارة أخرى تقد جعل واصل بن عطاء شرعية الحكم الأمري معلقة على النوبة. الشيء 
الذي يجعل الخروج والثورة أمر! وارداء وهذا ما ستتبينه بعد قليل. 

هذا من جهة ومن جهة أخرى فإنه لما كان الموقف المقيقي من الحاضر في ذلك الوقت 
إنما يتحدد من خلال الموقف المتخذ من الماضي . والقصود هنا الصراع بين عل ومعاوية. 
فلقد كان على واصل بن عطاء أن يجد صيغة للحكم على ذلك الصراع ننسجم وتتكامل مع 
قوله ب «المنزلة بين الممزلتين؛ وذلك ما فعل , فيدلاً من تخطئة معاوية وأصحابه بالذات أو علي 
وأصحابه بالذات» ويدلاً من القرل ب «الارجاء» الذي يقفى بتعليق الحكم وتفويض المسألة 
إلى اش العبيء الذي ينطوي على تأديد ضمني للأموبين, بدلاً من ذلك كله قال واصل «في 
الفريقين من أصحاب الحمل وأمحاب صقين أن أحيدها غطىء لا بعينه. وكذلك قوله في عشمان وقاتليه 
وخاذليه. قال: إن تحد القريقين فاسق لا محالة. كبا أن أحد المتلاعنين فاسئ لا ممالة. لكن لا بعيتهة, 
ومعنى ذلك أن ملابسات الفتنة التي حصلت زمن عثان, والحرب التي جرت بين علي وطلحة 
والزبير ثم بين علي ومعاوية ملابسات معقدة. يصعب إن لم يكن يستحيل تبين الخطأ من 
الصراب قيها خصوصا والروايات متناقضة. . . الخ ولكن الواقع لا برتفع: لقد تقاتل 
عؤلاء وتسببوا في قتل المسلمين» قالخطأ ثابت إذن. ويا أنه لا يمكن تحديد المخطىء بعيته فإنه 
الطرفين معأ سيبقيان مل شبهة وتهمة. والنتيجة المثرتبة على هذا وإن أقبل درجات الفريقين آلا 
تقبل شهادتهيا كبا لا تقبل شهادة المتلاعنين8©- وواضح أن من بين ما يدل في والشهادة» رواية 
الحديث. ومن هنا كان واصل بن عطاء وغيره عن المعتزلة لا يعتمدون المحديث أساساً 
ويقولون بأمبقية «العقل: عل «النقل». 

وكيا «تكلم» واصل بن عطاء في مسألة «مرتكب الكبيرة» من منظور إثبات المسؤولية 
فعل الشيء نفسه في مألة «القدر» سالكاً مسلك زميليه معبد الجهني وغيلان الدمشقي 
وأستاذه الحسن البصري . ويلخص الشهرستاني رأيه في هذه المألة كا يلي: كان واصل بن 
عطاء يقول: وإن الباري تعالى حكيم عادل لا مبرز أن يضاف إليه شر ولا ظلم ولا يجوز أن يريد من العباد 
لاف عا يآمر. ويحتم عليهم ثيكا ثم بازيم عليه. قالعبد هر الفاعل للخير وائشر والإيمان والكفر والطاعة 
والمعصية. وهو المجازي على فعله واشرب تعالى أقدره على ذلك. .. ويستحيل أن يخاطب ‏ الله العيد 
ب و«افعل» وهو لا يمكثه أن يقعل ولا هو يمس من تفسه الاقتدار واتفسل ومن أنكرء ققد أنكر الضرورة 
[- العقلبة: المنطق] واسعدل بآيات على هذه الكليات6“. وكيا «تكلم واصل في والقذرة ضد 
ايديولوجيا الجبر الأمري وتكلم؛ كذلك في «الصفات» تي الإطار نفسه والهدف ذاته. قال ان 
الله لا يوصف بالعلم والقدرة والإرادة والحياة كما يوصف البثر. على نحو ما رأيناء عند 
الجهم بن صفوان. ونفي «الصفات: وهي تؤول كلها إلى صفة والعلمه من مقتضيات القول 
بحرية الارادة والثواب والعقاب كا رأيتا عند جهم كذلك. وهذا ما سيطلق عليه يها بعد 


(0ه) تقس المرجعء اج 3١‏ صن 44 . 
(01) تفس المرجم .اج ١‏ ص 437 


نض 


مصطلح «التوحياد والعدل»: التوحيد معناه تنزيه الله من الصفات التي تطلق على البشر 
والعدل معناه تفي الظلم عنه وإثبات القدرة على الفعل والإرادة والاختيار والمسؤولية 
للإنسان . 


ول يقتصر نشاط واصل بن عطاء على مواجهة الجير الأمري والإرجاء السيامي الذي 
يخدم فضيتهم. بل إنه واجه أيضاً ميئولوجيا الإمامة فقال بالشورى ورد على القائلين 
ب والوصية» و والبداء» مؤكداً حول هذه المألة الأخيرة أن التسخ إنما يكون في الأحكام ولا 
يكون في الأخبار. كما تند للرد على الثنوية والزنادقة والفرق الغترصية الأخري فناظر 
أصحابها وأللف في الرد عليهم كتاباً بعتوان الألف مسألة في الرد عل المانوية, ويبدو أنه كان 
كتاباً ضفخا إذ كان الجزء الأول منه يتحمل على ونيف وثراتين مسالةها” 

وهكذا نرى أن واصل بن عطاء. مؤسى قرقة المستزلة. قد وتكلم) سياسياً في جميع 
القضايا الدينية التى أثيرت في عصرء وحدد فيها وجهة نظر خاصة. تتفرع عنها آراء فرعية في 
قضايا فرعية. ووجهات النظر التي حددها واصل في القضايا الأساسية التي ذكرنا هي التي 
سيطلق عليها فيها بعد اسم: «أصول اللمعتزلة». وهي خمسة: التوحيد (- التنزيف نفي 
الصفات) والعدل (- الله لا يظلي لا يمر أحداً بفعل شي» ثم يعاقبه عليه)» ل 
المنزلتين (مرتكب الكبيرة ليس مؤمناً مطلقاً ولا كافراً مطلقأء هرقي حكم الكافر مالم يتب. 
وهذه اللألة تسمى أيضا: الاساء والاحكام) والوعد والوعيد (الله ينفد وعله بالشواب 
ووعيده بالعقاب ضرورة؛ والأمر بالمعروف والغبي عن المتكر. وقد التزم بهذا المبدأ جميع رجال 
حركة التتوير التي نتحدث عنهاء قولا وعملا ولكن بصورة عقلاتية, كيا سئرى في الغقرة 
التالية , 


028 


لم تكن الشخصيات العلمية السياسية التي تحدثنا عنها رجال فكر وحسبء بل كائوا 
أيضاً دعاة «حركيين» يمارسون الأمر بالمعروف والتهي عن المذكر في جميع الأوسباط بماني ذلك 
بلاط الأموبين نفسهء حتي إذا يتسوا أو أحسوا بأن السلطة تضمر لهم حر التحقوا بصفوف 
الثائرين ‏ من غير الخوارج ‏ رافعين لواء المطالية بالعدل والتوية. إن مصادر عديدة تفيد وإن 
الفدرية من أهل الشام والعراى كانوا عاجمون سيامة بني أمية ريجهرون فادها جهراً. منهمين هم بالظلم 
والعدوان والتصرف في أموال المسلمين حسب هواهم. وانهم كانوا يتاهضون نظريتهم في الخلافة واصفين لهم 
بالتسلط والطغيان عل الناسء وأتهم كانوا يريدون إسقاط دواتهم ويسعون إلى ذلك ما استطاعوا إله سبيلا» 


حيداً يؤلبون الناس عليهم. وحيتا بؤيدوت تخصومهمء وحينا يتريصون بهم قإذا أمكنتهم القفرصة ثاروا مع 
الثائرين غ5" 


(؟5) ابن المرتضى » المنية والأمل؛ وابن النديم. الفهرست. 
(7ه) عمطوان؛ الفرق الاسلامية في بلاد الشام في العصر الأموي. من 5٠‏ 


يننا 


بالفعل, التحق كثير من رجال حركة التنوير هذه بالثائرين في زمانهم. وإذا كان 
الرعيل الأول منهم لم يتمكتوا من تغيير الوضعء إذ تمكن الأمويون منهم ومن الشورات الني 
التحقوا مباء فلمد استطاع الجيل الثاني منهم أن يضموا إليهم أميراً أموياً هو يزيد بن 
الوليد ين عبد الملك (- يزيد الثالث) فتحالفوا معه على عزل ابن عمه الوليد بن يزيد الذي 
كان ستهتراء فتمكن من ذلك وولي الخلافة سئة 1ه ووكان يذهب إلى قول المعئزلة وما يذعيون 
إليه من الاصول الخمةع9“, كا استطاع هؤلاء أن يخترقوا الطوق القبلي اختراقاً» فاعتتقت 
مذهبهم بطون من القبائل الربعية واليهانية والشامية التي كانت ساخطة على الخلماء الأمويين 
المتأخرين الذين كانوا قد أبعدوها عن السلطة محاباة للقيسية. كا تغلغل رجال حركة التنوير 
هذه في صفُوق موالي القبائل الشامية وبين أهل «المزةه و «دارياء من غوطة دمشق"© 


وتدلنا خطبة يزيد بن الوليد حين ولي الخلافة على نوع القضايا التي كانت مطروحة. 
فلقد قدم في خمطبته تلك تعهدات تخص المجال الاقتصادي والاجتماعي والسياني لا شك 
أتها كانت تليية لمطالب الئاس في ذلك الوقت» وبالتالي يمكن النظر إليها ك ويرتامسج» سياسي 
واجتياعي ‏ حركة التنوير قي ذلك الوقت. قال يزيد بن الوليد في خمطجه : «أها الناس؛ والله ما 
خرجت أشراً ولا بطرأ ولا حرمصاً على الدنبا ولا رغية في الملك. . . ولكتي خرجت غضبأ طه ورسوله وديته داعياً 
إل الله وسنة نبيه (ص) لا حدمت معالم الهدى وأطقىء نور آهل القوى وظهر الحبار العتيد (الوليد بن بزيد) 
المستحل لكل حرمة الراكب لكل بدعة وانه لابن عمي في التسب وكفبي في السب . أنها الناس ان لكم 
عل أن لا أضيع حرا على حجر ولا ثبته على ليئة. ولا أكري ترا [أحفره] ولا أكثز مالاً ولا أعطيه زوجا ولا 
ولداء ولا أنقله من بلدة إلى بلدة حتى أمدٌّ ققر ذلك البلد ويخصاصة أهله ما يعيعبمء فإنَ قضل نقلئه إلى اليلد 
الذي يليه من هو أحوج إليه [- على خلاف ما كان عليه الأمر من قبل إِذ كانت الأموال تنشل من الاطراف إلى 
المركز] ولا أجركم في بعوثكم [- لا ببقيهم مجتدين في الأصقاع البعيدة كمنفيين هناك] فافتنكم وافتن أهليكم. 
ولا أغلق بابي دوتكم فباكل قويكم ضعيفكم , ولا أحل على أهل جزيئكم ما يحجليهم به عن بلادكم واقطع به 
تلهم, وان لكم أعطياتكم عندي في كل سنة وأرزاقكم في كل شهر [كانت الاعطيات؛ الاجور» والأرزاق 
الؤوتةء تتأخر عن مواعيدها] حنى تسئدر العرشة بين المسلمين قبكون اقصاهم كأدناكم. فإن أنا وفيت لكم يما 
قلت فمليكم اليم والطاعة وحن المؤازرة. وإن ل أف لكم فلكم أن تخلعوني. إلا أن نستتييو» فإن أنا 

تبت قبلتم مني فإن علمتم أحداً ثمن يعرف بالصلاح يمطيكم من تقمبه مش الذي أصطيتكم فأردتم أن تبايعره 
ا ويدخل تي طاعتهه“. وكنب يزيد بن الوليد أماتا إلى الحارث بن مريج جاء 
نيه : وأا بعد قإناا غضينا لله آن عطلت خحدوده وبلغ بعياده كل مبلغ وسقكت الندماء بقير حلهاء وأعدذت 
0 فاردتا أن تعمل في عذه الآمة بكتاب الله عز وجل وسنة نبيه (ص)؛ ولا قوة إلا يالله . ققد 
أوضحنا لك عن ذات آنقسنا فاقيل آمنومن معك. فإنهم إخموانتا وأصرائناء”' وكان الحارث بن سريج 
من الثائرين التأثرين بحركة التنوير كما ذكرنا. ومن سوء حظ هذه الحركة أن عهد يزيد 


(24) المسعودي؛ مروج الذهب ومعادن الجوهر. ج "9 صن 3741 
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لنننا 


الثالث هذا لم يدم سوى مدة قصيرة إذ توفي بعد محة أشهر فقط من ولاينه. وقد دلت 
الدولة الأموية بعده في مرحلة الاحتضار”**. 


هذا من جهةء ومن جهة أخرى لا بد من الاشارة هنا إلى أن هؤلاء القدرية/ المعتزلة 
لم يقتصروا في نشاطهم التنربري على مماولة التأثير في البلاط الأموي وني رجال القبائل 
وحدهم:؛ بل إتهم كانوا يرسلون الدعاة إلى الأقطار الناثية للتيشير بآرائهم والإعداد 
ل «الشورة:. من ذلك ما تذكره مصادرنا من أن واصل بن عطاء كان قد بعث أربعة من 
الدعاة إلى أطراف الامبراطورية الاسلامية في عهده: إلى خراسان وأرميئيا واليمن والمخرب. 
وقد تمكن مبعوثه إلى المغرب واسمه عبد الله بن الحارث من نشر الاعتزال في شيال البلاد من 
طنجة إلى وليلٍ إلى تاهرت بالجزائر. وتقرل بعض المصادر إن عبد الحميد الأوربي الذي آوى 
ادريس بن عبد الله الحستي مؤسس الدولة الادريية بالمغرب كان معتزلياًء ما يدل دلالة قوية 
على أن الحركة التنويرية الاعتزالية التي اعتنقتها وجماعات قوينة من البرير أغلبهم زئاتية؛ في شيال 
المغرب هي التي مهدت للدولة الادريية. والعلاقة بين الزبدية والحسنيين علاقة متينة كبا 
أشرنا إلى ذلك قبل. أضف إلى ذلك تأثر المذعب الإباضي بشال افريقيا بوجهة نظر 
المعنزلة في مجمل المائل العقدية:*“؛ مما يدل عل مدى انتشار الفكر المعتزلي في شال افريقيا 
في أواخر الدولة الأموية وأوائل الدولة العباسية . 

ول يكن انتشار الاعتزال بين البربر من طنجة إلى تاهرت راجعاً إلى مجرد الاقتناع 
برجهة نظر معينة في المسائل العقدية: فلقد كان البرير آنذاك غير معربين ولم يكن من الممكن 
أن يتشر الاعتزال بيغهم إلا إذا لبس لباساً ممياسياً واضحاً ومباشراً. ومن هنا يبدو أن الحركة 
التنويرية الاعتزالية كانت حركة مياسية معارضة بالدرجة الأولى. خصوصاً في الأطراف. 
يؤكد هذا تعاون أصحاب واصل مع «الخارجينه من الزيدية في خراسان . لقد خرج ابراهيم 
بن عبد الله بن الحسن (بن الحسن بن عل بن أبي طالب) في خراسان بتأيد ومناصرة من 
جاتب عثيانت الطويل مبعوث واصل بن عطاء إلى تلك الخاطق”©. وليس من الصدفة في شيء 
أن مخرج ابراهيم بن عبد الله هذا في خراسان حيث كان يعمل ميعرث واصل. ثم يلجا 
ادريس بن عبد الله بن الحسن (أخحوه) إلى المغرب ححيث كان أقباع واصل منتشرين كما 
ذكرناء بل لا بد أن يكون ذلك بتدبير واتفاق مع قيادة الحركة في البصرة. 

وأخيراً وليس آخرأ. لا بد من الإشارة إلى علاقة المعتزلة هؤلاء بالدعوة العياسية نفسها. 
وف هذا المجال يبرز اسم عمرو بن عبيد صديق واصل بن عطاء, وقد كان مقره هر الآخر 
بالبصرة وكان يتصل من هناك بالقبائل البيائية ويشهر بأعبال الولاة الأمويين وظلمهم. يحكى 


(مه) نلليتوه ني: عيد الرحمن بدوي ؛ التراث اليوناتي في الحضارة الاملامية (القاهرة: دار التبغة 
المصرية. 1476). من 1937 
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يفضا 


عنه أنه مر ذات يوم بالوالي.يقطع يد سارق قال قولته المثبهورة «سارق السريرة يقطع سارق 
العلانية». ركان من شجع يزيد بن الوليد على الثورة. وعندما توقي ربط علاقات بالسدعاة 
العباسيين, وكانت له صداقة متينة مع أبي جعفر المنصورء قبل قيام الدولة العباسية وبعد 
قيامها. وقد حاول هذا الآخير استهالة عمرو بن عبيد واستلحاقه بجهاز الدولة. فرفضض. ولي 
هذا الصدد يروى أن عمرو بن عبد وعظ أيا جعفر النصور, وهو خليفة واشثد عليه فقال 
له المنصور: «قيا آصنمء قد قلت لك: خاتمي في بدك. فتعال وأصحايك فاكفني, قال عمرو ادعنا بعدلك 
تلخ لك أنفسنا بعوتك. ببايك ألف مظلمة أردد منها شيثا تعلم نك صادق». وفي رواية أخرى قال له 
المتصور: «أعني بأصحايك يا آبا عبيد» فأجابه: وارفع علم الح بتبعك أهله»"©. وقد توفي عمرو بن 
عبيد زمن ابي جعفر المنصور سنة ١ه‏ وكان مولى لبني تيم 

من كل ما تقدم نستبين الدور الام الذي قام به أولئك الرجال الذين تصنفهم كتب 
الملل والتحل تحت أسماء «القدرية» و «الجهمية» و«المعتزلة» في تطوير الفكر السيامبي والديني 
في العصر الأموي. لقد قاوموا ايديولوجيا الجبر وايديولوجيا التكفير وميشولوجينا الإمامة 
والتيارات الانوية والغنوصية. فكانوا بذلك رجال تنوير حقيقيين. وإذا كان لكل ثورة كبرئ 
انتليجنسيا خاصة بهاء أي مفكرون متنورون يجملون مثروعها ويشرون به. فإنه يمكن 
الفول بدون تردد إن رجال حركة التنوير هذه هم الممهدون الحقيقيون للثورة العياسية. لقد 
عملوا على اختراق «القبيلة؛ باستقطاب الناس في فرق وأحزاب وراء أطروحات تناهض 
أطروحات الخبر والتكفير وتبشر بالشورى والمساواة. . . الخ فنشروا يذلك ايديولوجيا تنويرية 
عقلانية تؤكد الحرية والاختيار والمسؤولية والجزاء. 

وكيا هو شأن الانتليجسيا في تاريخ الشورات فلم تكن القيادة الياسية في الثورة 
العباسية في يد هؤلاء. بل كانت لحم القيادة الفكرية؛ أو على الأقل كانت مساهمتهم فيها 
واسعة وعميقة. وهكذا فإذا وجدنا المعتزلة في العصر العباسي ذوي شأن في المجتمع والدولة 
فإن ذلك لم يأت صدفة. وإغا كان استمرار! لحضورهم. ذلك الحضور اليارن في عصر 
الإعداد للثورة. 


(11) اين عبد ريك العقد الفريد, ع ا صن 44. والمتعودثي. مروج الذهب ومعادن الجوهر؛ 
يق ايده 


لملغنا 


الصل العتاشرة 
الإنِجولوجًا الشلطاتة 


عاك 


مع قيام الدول العباسية حدثت تطورات هامة على مختلف الأصعدة فيرزت ععطيات 
جديدة ستقمعها قمعاً إذا نحن احتفظنا بجهازنا المفاهيمي الذي وظفناء في القصول الماضية 
كا هو بدون تعديل أو تطوير. أن استيعاب المعطيات الجدينة الاجتماعية منها والسياسية 
والفكرية الي ظهرت مع قيام الدولة العباسية يتطلب هنا ئيس فقط إعطاء مضامين جديدة 
لعناصر جهازنا القايي الذي اعتمدناه حتى الآن بل يقرض عليناء أكثر من ذلك, إدخاك 
مفاهيم جديدة في هذا الجهازء مفاهيم تكمله وتمنحه الفدرة على استيعاب منا أفرزته 
التطورات الني رافقت الثورة العياسية أو ظهرت يعدهاء بالصورة التى تبعل حديثنا عن 
محددات العقل اليامي العربي وتجلياته يعكس التطور الذي حصل. من أجل هذا 
ستخصص هذه الفقرة لإعادة بتاء جهازنا المقاهيمي وشرح مضمون العناصر الجديدة التي 
ستضيقها إليه. 


إن أول مفهوم يفرض نفسه علينا الآن ونحن بصدد الثورة العباسية ودولتها هر مفهوم 
والكتلة التاريخية». ذلك أننا سترتكب خط كبيراً إذا نحن نظرنا إلى التورة العباسية من زاوية 
أنها «ثورة القرس ضد السيادة العربية:. أو اتخرطنا في هذا النوع من النظر إلى الأمور بالرد 
0 هذه الدعوي بدعوى مضادة تبرز دور والعرب» في قيادة الشورة وفي مجلس ا ولي 
. لتؤكد بذلك طابعها العربي. أو عل الأقل تخفف من الميالغات التي تلغي دود 

0 فيها"» . إن الزوج: فرس/ عرب أو عرب/ عجم لا يستوعب ولا يستطيع أن 
يستوعب كلية الثورة العباسية. إن مفهوع والكجلة التاريخية» هوء في تظرناء وحده القادر عل 


: انظر عرضاً لهذا النوع من الآراء في. تفسير الشورة المباسية ني : حسين عطوان؛ الدعوة العباسية‎ )١( 
مادىء وأسالبي (عبّان: مكتة المحتسب. [د. بتد. ]). القصل الآخير‎ 


خننا 


التعبير عن القوى التي قامت بذلك الاتقلاب التاريخي الذي أدى إلى مقوط دولة الأموبين 
وقيام دولة العباسيين. ودالكتلة التاريفية» لا تعنى بجرد نكتل أو تجمع قوى اجتاعية ختلفة. 
ولا ممرد تحالفهاء بل تعتي كذلك التحام القوى الفكرية المختلفة (الايديولوجيات. . .) مع 
هذه القوى الاجتراعية وتحالفها من أجل قضية واحدة. إن الفكر يصبح هنا جزءاأ من بنية 
كلية ونيس مجرد ائعكاس أو تعبير عن يئية ما. ذلك ما حصل بالفعل: لقد شاركت في 
الثورة العباسية جميع القوى الاجتماعية التي كانت لما مصلحة في. التغيير:عربء موالر» 
زعماء قبائل عربية؛ دهاقين الفرس. فلاحون. حرقيون, تجار. ضعفاء الناسء 
أغنياؤهم . . . الخ والتحمت مع هذه القوى كل الايديولوجيات المعارضة: ميثولوجيا الامامة 
(العلؤية والعباسية) جركة التوير: فقهاه. _ م الخ 

هكذا تحقق في هذه والكتلة التاريمية» ومن خلانها ذلك التوافق الضروري» ليس فقط 
بين «القبيلة» و والغنيمة» و «العقيدة» بل أيضاًء وهذا ما كان يتطليه الوضع يومئذ. بين 
العناصر المكوتة لكل واحدة من هذء المحددات. ف «القبيلة» لم تعد تعني اليإنية أو المضرية 
وحادتما ولا العرب أو العجم » احدعما ضد الآخرء بل لقد أضحى مضمونا يتحدد 
ب «الآخره: الدولة الأموية ٠‏ إن جميع القوى ‏ المعارضة للأسويين من العرب والعجم. من 
الفقراء والأغنياء كانت تشكل ٠‏ موصوعياً وذاتياً. «القبيلة» المتاهضة للأمويين ‏ وكذلك الشآن 
بالسبة ف والغنيمة: إذ لم تعد تعني بحرد التوزيع «العادل؛ للفيء والعطاء بإشراك الجدد من 
الموالي قيهاء بل بانت تعتي أيضاً إسقاط الجزية على كل من أسلم من العيجم والعمل يما 
كان جارياً من قبل بالبة للعرب الذين امتلكوا «أراضي الخراج: أي اعفاؤهم هن ضريية 
الخراج واعتيار أراضيهم هذه أراضي العشر. وهكذا أصبحت «الغتيمة» تعني المصلحة 
الاقتصادية لكل فئة من الفئات التي تضررت من الياسة المالية الأموية وتقلباتها. ومثل ذلك 
يقال على مستوى «العقيدةه. لقبد جمع العباسيونٍ في شعارهم الرئيسيء شعار الدعوة 
ل والرضا من آل محمد» بين المضمون السيامبي العمل ليثولوجيا الامامة. وهو حصر الخلافة 
في «آل محمد»ء وبين المضمون السيامي للشرعية القرشية (الأيمة من قريش» والمضمرن الديني 
السيامي ل «الشورى»: باعتبار أن «الرضاء معناه من يختاره الناس ويرضونه. هذا إضافة إلى 
توظيف العباسيين لشعار «العمل بالكتاب والسنة» الذي أبعد عنهم كل شبهة وجذب إليهم 
رجال الدين من كل فرقة. وعندما انتصرت الثورة وأقامت دولتها كان لا بد من أن تظهر 
الحاجة إلى ترئيب جديد هذه القوى المتعددة المكونة لتلك «الكتلة التاريفية». ولكي نتبين 
طبيعة الحاجة إلى ترتيب جديد نذكر بما كان عليه أمر الدولة والمجتمع قبل قيام الثورة 
العبامية . 


سبق أن بيّنا كيف أن مجتمح دولة الدعوة اللحمدية زمن الخلفاء الراشدين كان يتألف 
من منزلتين فقط: كان الأمراء والعلياء فريقاً. والجند والرعية فريقاً آخر. ولا شيء غير هذين 
الفريقين يستححق أن يوضع في متزلة خخاصة . وعندما قامت دولة «السياسة» مع معاوية أصبح 
الأمراء فريقاً والعلياء فريقاً آخخر (في القمة) واصبح الجند فريقاً والرعية فريقا آخر (في 


الخريا 


القاعدة). وقد تطور الوضع خلال العصر الأموي في اهام قيام انقسام عمودي هرم المجتمع 
عل من الأمراء والجتد أي المجتمع السيامي كيا كان يومئذ (- الدولة) فريقاء ومن العلياء 
والرعية أو المجتمع المدن (« القوى المعارضة) فريقاً آختر. وباندلاع الثورة العباسية وتشكل 
«الكتلة التاريخية» التي نتحدث عنها صارت كل القوى التي تقع خارج الدولة الأموية كجهاز 
سيامي وعسكري تشكل «فريقاً واحدأه قوامه العناصر التالية: الأمراء (الإمام وأهل بيته) 
والعلباء والجحند والرعية. وعندما انتصرت. الثورة وأقامت دولتها صار الوضع التديد يفرض 
ترتيب هذه العناصر يالصورة التي نجعل من القوى المعارضة دولة, وهنا سيتحكم منطق 
الدولة على منطق الشورة كا هو الشأن دائيما في مثل هذه الحال. وواضح أن هذا الوضع 
الجديد الذي آفرزته الثورة وخسرج من جوف كتلتها التاريخية لا يمكن أن يتوعيه مفهوم 
«القيلة: ممفرده وبالشكل الذي وظفناه به من قبل . إنه لا بد إذن من اعادة بتاء هذا المفهوم . 

والواقع أن العصر العباسي والعصور التالية له لا يمكن وصفهاء بالمعنى العلمي لكلمة 
وصف ركما تستخدم في اللسانيات أو في الفيزياء مثلا)ء بتوظيف المحددات الثلاثة (القبيلة ؛ 
الغنيمة. العقيدة) كيا تعاملنا معها في اللحظاث الثلاث السابقة من تاريخ تطور المجتمع 
والدولة في الإسلام . إن المعطيات التاريخية الجديدة التي ستبرز ابتداء من أواخمر العصر 
لعباسي الأول (القرن الشالث) تفرص علينا التمييز بين دولة «المركز» (الدولة التي تتخذ 
عاصمتها في بغداد أو قرطبة أو فاس أو القاهرة) ودولة «الأطراف» سواء تلك التي تبقى 
مستقلة في هذه الجهة أو تلك من المحيط أو تلك التي تطورت داخخل الخلافة لتصبح دولة 
داخخل الدولة المركزية ‏ 

إن التمييز هنا بين «دولة المركز» و ودولة الآطراف» تمبيز ضروري واجرائي . ذلك لأنه 
مع قيام الدولة العبامية برز ثموذج جديد للدولة في الإسلام, يختلف من كثير من الوجوه عن 
النموذج الذي كان معروقاً إنى ذلك الرقثء وهو نوذج الدرلة الأموية ودولة اللفاء 
الراشدين. «التموذج الأموي» يتأسس كيان الدولة فيه على ممارسة نرع من السياسة في 
القبيلة» و والغتيمة: و دالعقيدة» بكيفية مباشرة: المجالدة أو شرعية الأقوى. الشرعية 
القرشية على مستوى «القبيلة» والعطاء السياسي على مستوى «الغتيمةه؛ مع نوع ما من 
التعالي بالسياسةء أو التوظيف الايديولوجي المباشر للدين على مستوى «العقيذة». أما 
والتموذج العبامي» فيتميز بكون الحيئة الاجتماعية وهرمها تنتظمههما بنيتان: بنية سطحية وبنية 
عميقة. 0 البنية العميعة فتبقى دائياً محكومة بالمحددات الثلائة» «القبيلة» و والغتيمة» 
و :العقيدة», التي تتناوب على «التحديد النبائي» حسب الظروف. وأما البنية السطحية 
فيتطلب وصفها ادخال مفهومين جديدين آخرين إلى جهازنا المفاهيمي هما: مفهوم 
«القاصة». ومغهوم «العامة». وهما مفهومان اجرائيان لا غنى لما عن توظيقهم إذا نحن أردنا 
التعبير عن جملة التطورات التي حصلت والتي سيكون لها دور هام في اعادة يساء يئية العقل 
السياسي العري : تدوينه وتيت مماييله ومرجهياته . 

ليس ثمة شك في أن لفظي وخاصة» و دعامة» قد استعملا قبل العصر العباسي للدلالة 


لغرنا 


على شريحتين اجتراعيتين مختلفتين . ولكن دلالة هذين اللفظين كانت» في الغالب» لا تتجاوز 
حدود المعتى اللغوي . ولم يصبح اللفظان مصطلحين سياسيين اجتباعيين يجملان قوة 
الصطلح. أو المفهومء إلا في أوائل العصر الحبامي . ففي هذا العصر أصبح اللفظان يدلات 
ليمر, فقط على شريحتين لجتماعيتين مختلفتين. بل أيضا على منزلتين اجتماعيتين. لكل منها 
سلطته وتقاليده الاجتاعية والفكرية الخاصةء وتدخلان. كلا على حدة, وعير قنوات غتلفة» 
في علاقة مع منزلة قمة مهرم الاجتماعي : الخليفة (أو «الأمير» بكيفية عامة: السلطان. 
الوالي. . .). وقد برز المقهومان على صعيد الخطاب اليامبي كما على صعيد الواقع 
الاجتراعي الجديد الذي ظهر مع قيام دولة «الثورة»؛ ليعبرا عن تطور جديد لم يكن يفرض 
«نفسه من قبل ك وواقعة مكشوف على مطح المجتمعء واقع أن الفرم الاجتهاعي أصبحت 
تعلوهء بنية جديدة تشكل والخاصة» و والعامة» إلى جانب «الأمبر» عناصرها الرئيية, فكان 
لا بد من هذين «الممطلحينء لتسمية الأشياء بأسمائهاو وإئزال الناس منازهم:.ومألة انزال 
الناس منازهم ني العصور القديمة والوسطى كانت من مظاهر «الحدل بل هي «العدل» تقسه 
على الصعيد السيامي/ الاجتماعي 

لقد كانت هناك مع انتصار الثورة العباسية ثلاث منازل واضحة ومتهايزة: متزلشة 
الخليفة. منزلة الأمراء من أهل بيته والوزراء وكبار أهل دولته من العلياء والفقهاء ورؤساء 
القبائل وكبار التجارء وهؤلاء يشكلون «الخاصة؛ يأني بعد ذلك بقية الناس وهم «العامة؛. 
أما الصئف الرابع من الئاس وهم الجند» فرؤساؤهم منزلتهم منزلة الخناصة وعامة العسكر 
منزلتهم منزلة العامة. كانت هناك إذن منازل ثلاث هي عبارة عن مراتب اجتراعية/ سياسية 
متدرجة على النحو التالي : الخليفة في القمة. والخاصة في الوسط (- منزلة بين المنزلتين) ثم 
العامة في قاعدة الهرم . وتقوم بين هذه المنازل الثلاث شبكة من العلاقنات. الثايدة في اطار 
يعض التحولات: ما يجعل منها بنية هي «البتية السطحية» للهرم الاجتماعي . وتحن نصفها 
بأئها وسطحية:. لا بالمعتى الوضيع للكلمة؛ بل بمحنى أنبا الممطى المباشر الذي يخقي وراءه 
معطى آخر غير مباشر هو ما ندعوه «البتية العميقة» للمجتمع التي إليها يتمي «اللاشعور 
الياسي :+ في مثل هذه الحال. والقي تتحدد العلاقات فيها بالمحددات الثلاثة: والقبيلة», 
والفنيمة؛؛ «العقيدة». 


وإذا تحن نظرنا إلى هذا التصنيف من زاوية علاقة «المفهوم» باللعطى الواقعي الذي 
يعبر عته. أمكن القول إن رواج الزوج خاصة/ عامة كآداة للتصنيف في العصر العيامبي 
يعكس بروز نوع من العلاقات الاجتياعية» وبالتالي من علاقة الفكر بالواقغ. يختلف عنما كان 
عليه الخال في مجتمع «القبيلة». ذلك أن العلاقات في محتمم «القبيلة» تتدرج على شكل 
داثري من القيلة كإطإر عام إلى البطن. إلى الفخذء إلى العشيرة. . . وكل دائرة من هذه 
الدوائر تشبه «الخيمة: في بيتها: هناك العمود الذي يرقم الخيمة في الوسط ويه يقوم لما 
وجود. وهناك الأوتاد التي تمسك الخيمة من الأطراقف فتحفظها من تأثير «الخارج» كالرياج 
والأمطار. . . الخ. ثم هناك والمتاع؛ الذي تحويه الخيمة. العمود في منزلة شيخ القييلةء 


يذرننا 


والأوتاد في متزلة .قرسانها وفتيانها و «المتاع» في منزلة أقرادها وممتلكاتبا. وهذه المازل تقع كلها 
على مستوى واحد, والتبايز يرجع إلى المهمة والمسؤؤلية وليس إلى الموقع. إذن ليى هناك في 
جتمع «القبيلة؛ خاصة وعامةء عناك فقط شيخ القبيلة وفرسانها وهم أبناؤها. , 


بدأ يجتمع «القبيلة؛ العربية ينصدع مع ظهرر الإسلام . قمنذ المرحلة المكية من الدعوة 
المحمدية بدأ يتكون هرم اجنياعي جديد؛ على قمته النبي (ص) يحيط به «الصحابة» وهم 
أشبه ب والمخاصة؛ ولكنهم لم يكوتوا «خاصة» بالمعتى الاصطلاحي للكلمة, لأن هذا المعنى إتما 
يتحدد عن طريق التقابل الزفتي مع «العامة:. فالصحاية لم يكونوا ونخاصة: في مقابل 
«العامة» وإنما كانوا دصصابة: لأ مجم أرائل الملمين كان لهم دور في خدمة الامسلام أكثر من 
غيرهم. ويقي هذا المصطلح يعبر عن واقم اجتماعي سياسي ديني. ف والصحابة» على عهد 
الخلفاء الراشدين كاتوا هم «أهل السابقة والصحية:؛ و وأهل الج والعقده ووأهل العلم 
بالدين», فكانوا جماعة تقع فوق تمع «القبيلة» لا تخضع لتصنيقاتها ولا للاعتبارات التي 
يقوم عليها التايز والتّراتب داخخلها. كانوا من قبائل مختلفة. وممن لا قبيلة نه. ومع أن 
«القبيلة؛ كانت حاضرة بشكل أو بآخخر في حياة المجتمع وتطل برأسها عندها تحدث منابية 
توقظها أو تستفزهما فإن أساس التصتيف الرسمي 3 مجتمع دولة المديثشة كان يتجاوز 
التصنيفات القبلية (مهاجرون؛ ‏ أتصارء السابقون الأولون. أهل الشورى. .. الخ)ء ومن 
هنا كان والأمراء والعلماء» فريقاً واحداً اما مع قيام الدولة الأموية ققد اتفصيل الأمراء عن 
العلياء وأصيح الأمراء والجند (المكون من قبائل مجندة) فريقاً يتجسم قيه المجنمع السياسي 
للدولة وكان الخليفة الأموي يحتل مكان شيخ القبيلة. وكانت خاصته تتكون أساسا من 
شيوخ القبائل صاحية الدولة. وبالتالني فهي «أهل الخليفة» وهي تتحدد بالقرب منه 
والقرابة معه وليس بالتقابل مع «العامة» إذ لم يكن كل من يقع خارج تلك الخاصة عسوي 
من «العامةع, 


إن بروز «الخاصة» كفئة متميزة يقتفي وجود دعامة كقطاع عريض من المجتمع 
يضمء عل العموم. كل من يعيش على عمل يمارسه؛ نخاصة الأعال المهنية من فلاحة 
وحرف وغيرها وهذا لا يقوم. في العادة. إلا في جتمع «المديئة» (- في مقابل القييلة). وقد 
بدات «العامة» تيرز كمتزلة اجتاعية مع ظهور الموالي في الأمصار. في دمشق والكوفة والبصرة 
خاصة, كفئة اجتاعية أخذت تكتسب وزأء وأيضاً مع ظهرر التصيف إلى «أهل القبائل» 
و «آهل القرئه في فارس وخراسان. ومع قيام الفرق والأحزاب وانتشار ايديولوجيا التدوير. 
ومع تغلغل التنظيات السرية العباسية وغيرها ني صفوف أصحاب الحرف بدأت عملية 
«القفزه على التصتيفات القبلية كجزء من عملية الثورة ذاتهاء الثيء الذي أدى بعد قيام 
الدولة الجديدة واعتادها نوعاً من «المشاركة» على الصعيد الاداري زوزراء» ولاةء من العرب 
وغير العرب) والعسكري (فرق متعددة من قوميات مختلفة : خراسانيةء عربية, تركية, ..) 
والاقتصادي (اسقاط الزية على العجم المسلبين: إشراك الموالي في العطاء . . .) أدى هذا 
النوع من المشاركة إلى تبلور وطبقة؛ الخناصة كمتزلة اجماعية يتنظم العلاقات بين اعضائها 


نعنا 


ذلك البدأ الذي أصبح يتحكم في عملية «اتزال الناس منازهم., البدأ الذي تعير عنه هذه 
العبارة الشهيرة : «الشريف من كل قوم نسيب الشريف من كل قوم الشيء الني يعني على 
الوجه الآخر من «العملة أن العامي من كل قوم نسيب العامي من كل قوم. وهكذا 
أصبحت الرابطة الاجتاعية تقوم على شكل جديد من «التسب» هو الانتساب إلى «الشريف 
من القوم». أو إلى العامي . .. وهكذا أيضاً أصبح المجتمع عرمي الشكل ويتألف من منازل 
ثلاث: الخليفة في القمةء الخاصة في الوسطء العامة في القاعدة ‏ 

والسؤال الذي يفرص نفسه الآن. بعد أن أغنينا جهازنا المفاهيمي بهذين الزوجين: 
بنية ممطحية وبنية عميقة من جهة وخخاصة وعامة من جهة أخرى» هو التالي: ماهي الآفاق 
الجديدة التي يفتحها أمامنا هذان الزوجان من الفاهيم على صعيد البحث في موضوعنا: 
العقل السيامي العربي. محدداته وتجلياته؟ والجواب أن هناك معطيات أربعة جديدة تفرض 
نفسها عليتا الآن كموضوعات للتفكير والبحث بفضل المفاهيم المذكورة: كيف يتميز الخليقة 
كمئزلة قوق منزنة «الخاصةء؟ ما دور والخاصة. كحتزلة بين المتزلتين: الخليفة من جهة 
و العامة» من جهة أخرى؟ كيف يتمحدد وضع «المامة» داخل عغاييلها هي نفسها من جهة 
وداخل ايديولوجيات والخاصةء من جهة أخرى؟ وأخيراً كيف تتحدد العلاقة بين البنية 
السطحية والبئية العميقة خصوصاً في فترات الصراع والتمرد والثورة؟ 

أربعة أسثلة» لا بل أربعة ميادين للبحث لا ندعي أننا سنرفيها حقها من الدراسة» 
فهذا ما يتطلب حجر لم يعد يتسم له الكتاب. وإذن فكل ما تطمح إليه في هذا القصل هو 
أن نتمكن من تحديد أدق هذه الأسئلة من خلال رصد عام لمضاميتها الأساسية وتقديم بعض 
التيلذج عنها. لتبدا إذنء بالسؤال الآول. 


اه 


كان الخليقة زمن الراشدين وني العصر الأموي يعتير تجرد عضو في والخناصة». أعبي 
غيها كان يقوم مقامها. قفي عهد الخلفاء الراشدين كان الخليفة واحداً من والصحابةة يعين 
ب والبيعة؛ بعد مشاورةء وكان وضعه يتحدد بقول أبي بكر في أول خطة له بعد مايعته. وهو 
يخاطب الصحابة : وأبها الناس. فإني قد وليث عليكم وت بخيركم. فإن فحنت فاعبشري» وإن آسآت 
تقزّموي. . . 6©. وف عهد بني أمية كان «وضع» الخليفة لا يختلف في جوهره عن «وضع» شيخ 
القبيلة يمظى باحترام الناس ولكن دون أن يظهر بمظهر من مظاهر التقديس: يستقبل 
الخاص والعام ويسمع عن الكلام أعنفه هجة من «الاعرابية ومن «سيد القومة سواء بسواء ‏ 
ولم يكن يتميز عن الشيوخ الآخرين إلا ب «الحنكة» وهي تعني هنا اتقان ممارسة الياسة في 
كل من «القبيلة» و «الغنيمة؛ و «العقيدة». وقد عبر معاوية عن ذلك بقوله في خطبته بالمدينة : 


(؟) آبو جعفر محمد بن جرير الطبري. تاريخ الأمم والملوكء ط 1 . 8 ج زبيروت: دار الكتب العلميق» 
لإماامياج ا من 277284-17 


تالفنا 


دنإن م تجدوي خيركم فإني خير لكم ولايةة9". ومع أن الخلقاء الأبويين كانوا يلقبون بألقاب فخمة 
مثل «خليفة الله و دإمام الحدىه. . . الخ قنهم لم بجعلوا عنبا جزء! من وضعهم «القاتوقية» 
لا على مستوى «القبيلةه ولا على مستوى «العقيدة». والعالب ما كان الشعراء هم الذين 
مخلعوتها عليهم . وكان ذلك جزء! من مارسة البياسة في «العقيدة». 

أما الخليفة في العصر العبامي فقد كان وضعه يختلف تماماً. نقد كانت الصورة التي 
كرستها ميتولوجيا الامامة في العهد الأموي عن «الإعام؛ حاضرة في سماء والكتلة التاريخية» 
التي جاءت بالعياسيين إلى الحكم. ومعروف أنه كانت لهم هم أيضا جماعة تغالي في حقهم 
(الراوندية) كيا أشرنا إلى ذلك قبل (الفصل العامنء الفقرة 1). وقد احتفظوا بصورة 
«الإعام: كيا رسمتها ميثولوجيا الإمامة ولكن مع نز الطابع الشيعي عنها واحلال الطابع 
السني محله. وهكذا قمئزثة «الخليفة: بمقتضى «تراثء الثورة العباسية نفسها منزلة تقع خارج 
مئزلة «الخاصة» وتعلو عليهنا. ويما أن المدافين الحقيقيين للعباسيينء وهم العلويون بنو 
عمومتهم. كانوا يقعون بحكم بدا وإنزال النامن عناز همه داخحل منزلة والقاصة» وق 
مقدمتهاء فلقد كان على الخليفة العيابي أن يعبت تفوق منزلته عن منزلة العلويين ن مناقسيه» 
كان عليه أن يلتمس الشرعية ليس فقط لسلطته كك «حاكمء بل أيضاً لاستحقاقه الخلافة أمام 
بفي عمومته العلويين الذين كانوا السباقين إلى المطالبة بها وقد قدموا من أجلها تضحيات 
جيمة وتعرضموا في سبيلها لأس لم تكن مأساة كريلاء إلا واحدة متها. 

إن الموقف يتطلب إِذَنْ نوعاً جديدا من التعالي بالسياسة : إن ايديولوجيا الجير الأموي 
التي تؤسس نفسها خ لق القضاء والقدر كترجمة دينية مجير والقبيلة» لم تعد تكفي . نقد كان 
والقضاء والقدره كافياً لحمل الناس على الامتسلام للقوة التي مها غلب الأمويون, والتي 
حملت الحسن بن علي بن أبي طالب على التنازل عن حقه في الخلاقة لمعاوية أما والآنوء 3 
الخليقة العباسي» فالمناقس لعن بعد ونم يتنازل؛ وكان هو صاحب القضية في الأصلء فلا 
بد إذن من خطاب جديد يثبت الشرعية لخلافة العباسيين. ضصد بني عمومتهم العلويين٠‏ 
أولاً» ثم يبين سمو منزلة الخليفة على منزلة والخاصة» يجميع شرائحها ونثاتبا. ثانياً. المهمة 
الأولى ام بها المخلفاء العباسيون الأوائل يأنفسهم كيا سرى في هذه الفقرة» ما المهمة الثانية 
فقد تولى القيام بها أيديولوجيو والخاصة» من كاب ومتكلمين وفقهاء كيا مسنرى بعد . 

كانت الشرعية, شرعية ة الدولةء في الإسلام ومنذ سقيفة بني ساعدة؛ تتحدد 
ب والقبيلة» و والعقيدة: معا. لقد اختير أبو بكر على ساس أن والعرب لا تدين إلا هذا الي 
عن قريش: من جهة وانه كان أعلى منزلة في الإسلام سواء في المرحلة المكية أو في المرحلة 
المدنية. وينى معاوية شرعية ححكمه عل الشرعية القرشية من جهة «القييلة» وعلى «قضاء الله 
وقدره» من جهة والعقيدة»» كي بينا ذلك من قبل . أما خلفاء بتي العباس» الذرن كانت 
لديهم «الشرعية القرشية» أصلاء لأنهم من سرأة قريش: فلقد كان عليهم أن يثبتوا على 


() سيق آن حطّلنا خطبته قي الفصل السابق» الغقرة (؟), 


أيارانا 


مستوى «العقيدة» أ أنهم أحق بالخلافة من بي عكُومتهم الغلويين. وهذا ما قعله الأوائل 
مهم وهنا أن المكم أ في الإسلام كان قد أصبح ورائياً منل معاوية فإن إثبات الشرعية 
أصبحت من مهمة المؤسس للدولة وحده؛ أما خلفاه من بعده فهم يرئوت ذلك منه. وإذا 
تمكن المؤسس للدولة العباسية من إثبات حقه في وراثة الخلافة فإن ذلك سيسهل مهمتهء 
فمنافسوه العلويون لا يستطيعون أن يطعنوا في مبدأ «الوراثة) لأن نظريتهم في الإمامة قائمة 
كلها على هذا المبدأ. 

كان أبى العباس السفاح» هو المؤسس الأول تلدولة العباسية. ولكن بما أن خلافته لم 
ندم سوى هدة قصيرة. إذ توفي بعد أربع سنوات من ولايته ١9(‏ - 174ه) فلقد كان على 
أخيهء ويد اليمنى» أبي جعفر المتصور (58-182١ه)‏ أن يواصل عملية التأسيس. 
ولذلك كان خطاب «الشرعية: حاضراًء بل مهيمناً في خطبهما ورسائلهها. وعكذا نقرا ني أول 
خطبة لأني العباس السفاح بعد مبايعته قوله: «الحمد لله الذي اصطفى الإسلام لنفه تكرمة» وشرفه 
وعظمه. واغتاره ثنا وأيده بنا وجعلتا أهله وكهفه وحصنه والقوام به. . . والزمنا كلمة التقوى وجعلنا أحق بها 
وأهلهاء وخصنا برحم رسول الله (صر) وقرابتهء وأنشأنا من آباله وانيتنا من شجرته واشتقنا من بعشهه ثم 
يواصل نطاب تمرعية «القرآبه» ديطلب السند ها من القرآن فيقول: دووضعنا [الله] من الإسلام 
رأهله بالموضع الرقيعء وأنزل بذلك على أهل الإسلام كتاباً يتلى علمهمء فقال عز من قاثلل قيي الزن من منكم 
القرآن: ؤإنا يريد اه يلعب منكم الرجمى أهل البيت ريطهركم تطهير» (الأحزيب بر +0 وقال 
«قل لا أسالكم عليه أجراً إلا للودة في الغري»# (الشورى 45/ 6#) وقال «وانذر عشيرنك الأقربون» 
(الشعراء 77/ 14؟) وقعال: ما أقاء الله على رسوله من أهل القرى ظلله وللرسول وثلي القرى 
والتامي» (اليشر 54/ 9) وقاك: «واعملوا إن ما فنمتم من شيء قإن لله حمسه وللرسول وني القري 
واليتامى» (الاتقال هر 41) تيع لعو فضلا ولوجب عليهم حقنا ومودتنا وأجزل من الفيء 
والغتيمة نصبينا تكرمة لنا وقضلا علينا. ‏ 

واضح أنتا هنا أمام خطاب جديد قاماً يجمع بين «القبيلة» و والعقيدةو» يين القرابة 
من التبي (ص) وبين «الاراذة» الاهية التي أذهبت الرجس عن أهل البيت وطهرتهم تطهيراً 
وقضت بتخصيص عشيرة النبي وذوي قرباه بنصيب من الفيء والغتمية ليس لغيرهم. يبقى 
بعد هذا أن نتساءل: ولاذا بو العباس دون الملويون من أعل البيث؟ ويجيب أبو العباس 

المفاح في الخطبة نفسها وباشرة بعد الفقرة السابقة؛ فيقول: دوزعمت البية [» انصار 
العلويين] الضلال إن غيرئا [- 0 
أبها إننامي؟ وينا هدى الله الئاس بعد ضلالتهم. . . رأظهر بنا الحق وادحض بت الباطل6» هنا أيضا يطلب 


(5) هو أبو العياسء عيف الله بن محمد بن مل بن عبد الله ين عياس. والفاح لقيه وقد أطلقه عل 
نفه في الخطبة التي نحن بصددها إذ قال عن نفه: «أنا السفاح الببح» أي السخي إلى حرجة أنه لا ينرك شيئاً 
في خزائته. ولكن انصرف معنى هذا اللقب بعد ذلك إلى سفك الفماء لا قامٍ به عن سفك دماد الأمويين وأعداء 
دولته. هذا وقد أسندت إليه الخلاقة رضم أنه كان أصغر من أخيه أبي جعفر المتصرر لآن أم هذا الاخير كانت أم 
ولد (ح آمة في الاصل) بينها كانت أمه هو عبربية حمرة. 

(ه) الطيريء نقس المرجمء ج 4 صن 541. 


أنفا 


السند من الارادة الاهية: قهي التي جعلت نجاح أهل البيت في استعادة حقهم في الخلانة 
ا" ويس عل آيدي الملرين اللمن نشلوا في ذلك مرارً. 

وسيتوى أبو جعفر المنصور «وضع النقط على الحزوف» في هذه المسألة. وذلك في خطية 
له أثقاها عندما نقل عبد الله بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب سئة + 1ه هو 
وأهل بيته من المدينة إلى الكوفة حيث سجتهم» وذلك بعد أن ببدأوا يعملون للخروج على 
العياسيين. قال أبو جعفر المتصور في هذه الخطبة التي ألقاها على أهل خخراسان الذين كانوا 
اقبيلة؛ الدوئة وجندهاء فكان لا بد من اطلاعهم على وحقيقة؛ الأمر: وبا أهل خراساتء انتم 
شيعتنا وأنصارنا وأعل دولتنا. ولو بابعتم غيرنا لم تبابعوا من عرو خصير منا. وإن أل بتي هؤلاء من ولد عل بن 
أبي طالب تركتاهمى والله الذي لا إله إلا هو. والفلافة فلم تعرضى لهم فيها بقليل ولا كثيرء فقام فيهم علي بن 
أبي طالب فتلطخ وحكم عليه الحكمين قافارقت عنه الأمة واختلقت عليه الكلمة ووثيث عليه شيعته وأنصاره 


وأصحابه ويطانته وثفاته ففتلوه. . ٠.‏ وهكذ! يعرض أبو جعفر التصمور لتفشل العلويين في استعادة 
الخلافة فيشير إلى حاولة الحسن والحسين وزيد بن علي ين الدسين وتمكن الأمويدين منهم ثم 


يخاطب أهل خراسان قائلا: و.  -‏ حتى ابتعثكم الله لنا شيعة وأتصاراً فلحبى شرفا وعزتا بكمء أهل 
تعراسان؛ ودقع يحقكم أهل الباطل وأظهر حقنا وأصار إلينا مبراثنا من نبيناء مقر الحق مقره وأظهر متاره واعز 
اتصارءو" . 


خطاب جديد يمع بين «القيلة» و «العقيدة» على مختلف الآصعدةء فيدمج الأول ل 
الكشانية بتوسط «الارادة الاهية»: القرابة من النبي تزكيها ارادة الله بتطهير أهل البيت من 
الرجس وتخصيصهم بنصيب من الفيء والغنيمة لين لفيرهم. واستحقاق بني العاس 
الخلافة دون الطرف الآخر من أهل البيت جاء على يد أهل خراسان الذين ابتعثهم الله لهم 
اليتفذوا ‏ فقط ‏ أرادة الله في رد عيراثهم إليهم : ميراث النبي في الخلافة عنه . وعيشاً يحاول 
العلويون الدقاع عن تصيبهم في هذا الميراث بله استحقاقهم له دون غيرهم بدعوى أتهم أبناء 
بنت التبي (ص). إن العباسيين يتميكون بقاتون الآرث في الشرع الإسلامي. وهكذا 
فعندما خرج محمد التقفس الركية بالمديئة (وهو محمد بن عبد الله بن الحن بن الحسن ين 
علي بن أبي طالب) على أثر اعتقال أبي جعفر المنصور لأيه وأهل بيته وايداعهم السجن في 
الكوفة. أقول عندما خخرج تحمد النفس الزكية يسبب ذلك وأعلن خلع العباميين كتب إليه 
أبو جعفر النصور رسالة يعطيه فبها الآمان وبغده بإجزال العطاء إن هو رجع وتاب.. فرد عليه 
محمد النفس الزكية قاثلا: «وأنا أعرض عليك من الأمان مثل الذي عرضت علي. فإن الحق حقنا وإنما 
ادعيتم عقا الأمر بنا: .'. وإن أباناخلياً كان الوصي وكان الإمام وكيف ورئتم ولايته وولده أحياء. . . إن الله 
اختارتا واعتار لنا فوالنتا من البيئين محمد (ص) .. . ومن البنات شيرهن فاطمة سيئة نساء أهل الجينة»ة". 
كرد عليه أبو جعفر المنصور برسالة قال فيها: «أما بعد نقد بلقني كلامك وقرأت كتابك فإذا جل 
فرك يعرلية الا تقل به ال والتوغاء. ول مل الله النساء كالصموسة والآباه ولا كالمصية والأوليد لأ 
لله جعل العم أباً. . . وأما قؤلك انكم بتو رسول الله (مس) فإن الله تعالى يقول في كتايه (ؤوسا كان محمد أبا 


(5) نغس المرجع. ج 4ع من 7ه . 
تفن المرجعء اج 4+ افده 


أحد رجالكم» (الشعراء 177/171 ولكتكم بنو ابتته. وها لقرابة فريية» ولكنها لا موز الميراث ولا ترث 
انولاية ولا تجوز ها الإمامة ذكيف نورث با8. 

تحن هنا إذن أمام عملية بئاء جديدة لمسألة الثرعية تعتمد القرابة من النبي (ص) 
ولكن بدون توسط «الوصية» أو «العلم السري: ولا آي شيء آخخر بما استندت عليه ميثولوجيا 
الإمامة. إن التوسط تقوم به هنا دارادة الله تقد أراد الله التبرة في محمد وأراد أن يكون 
وارثه هو عمه العباس إذْ مات وهذا العم حيء ول يكن له غير فاطمة والبنث لا تحجب 
العم بل تكتفي بأخذ نصيبها المقرر لها كفرضء وأراد الله أن يفشل عل وينوه في محاولاعيم 
استعادة حق أهل البيت وأن يتح بنى العياس في ذلك إذ هيا لهم أهل خراسان شيعة يظهر 
بهم حقهم ويرده إلبهم بواسطتهم . وواضح أن هذا النوع من الاستتاد إلى ارادة الله يختلف 
تماماً عن الجبر الأموي. إن نظرية الأمويين تقوم على القول يأن القدر هو الذي ساق إلبهم 
الإمامة تماما مثليا أن القدر هو الذي كتب عليهم قتال على وأصحابه في صفين كما بينا ذلك 
قبل (الفصل التاسع. الغقرة 7). لقد وظقوا فكرة الجر ليبرروا استيلاءهم على السلطة أولا 
ثم ليتهربوا من المسؤولية ثانياً فنبوا أعمالهم كلها لله وبذلك قانوا ليس على الخلفاء عقابه. 


أما أيو جعقر المنصور فهو يتد لا إلى القضاء والقدر وسابق علم الله. الخ بل إلى 
ارادة الله واختياره. والنتيجة هي أن إرادته هو عن إرادة اه : هو يتصرف يإرادة الل أو 
ارادة الله تتصرف يواسطتهء لا فرق. وقد أفصح أبو جعفر المنصور عن هذه الدعوة بعبارات 
صريحة في خطية له يوم عرفات قال فيها: «أبها الناس إنما آنا ملطان الله في أرضه. أسوسكم بتونيقه 
وتسليدى وأنا خازنه عل فيه أعمل بمشيته رأقسمه بإرادته وأعظيه بإذله. قد جملني الله عليه تفلا إذا شاه 
أن يقتحني لأعطيائكم وقسم فرثكم وأرزافكم قتحني. وإنا شاء أن يقفلني اقفلني. فارقبوا إلى الله أيا الناس 
وسلوه في هذا اليوم الشريفب. . . أن يوفقني للصواب ويسدحن للرشاد ويلهمني الرلقة بكم والاحسان إلبكم 
ريفتحني لأعطياتكم وم أرزاقكم بالعدل عليكم انه سميع يجيب906 

الخليقة «سلطات الله في أرضهه واللطان هو القوة؛ إذن الخليفة هر القوة المنفنة عن 
الله وهو ليس يبرا يل يتصرف بإرادة حرة, وما أن ارادته من إرادة الله. فإن حرية ارادته 
تمعكس حرية إرادة الله وتجسمها بين عبافه. فمن أراد شيئا من الخليفة فليدع الله . 

لم يكن من الممكن ولا من المقبول أن يعتمد العباسيون الحبر الأموي, وهم الذين 
عاشوا وعملوا في كتف حركة التنوير التي قامت ضصد آيديولوجيا الجبر الأموية فأثبتوا القدرة 
والإراحة والاستطاعة للإنسان. وكيا يحدث دائيا فإن متطق الثورة عندما تنتصر هنه الأخيرة 
يترك مكائه لمتطق الدولة. ومنطق الدولة يومثذ لم يكن يتحمل مبد؟ مسؤولية الحاكم» ولذلك 


(4) نفس لمرجم. ج ٠8‏ عمس 487 . واضح أن آيا جعفر النصور يستند هنا إلى قانون الإرث كيا ححددته 
الشريعة الاسلامية. نقد مات الرسول والعباس عمه على قيد الحياة فهر لول بورائه من علي ابن محمه. وأما 
غاطمة ابتته قتأعيذ فرضها ققط ولا تموز الميراث كله. 

(4) نس للرجمء ج 4 من 8157 . 


لريقا 


عمد أبو جعفر المتصور إلى إعفاء نفسه من المسؤولية بجعل إرادته تعبيرأ وتتفيذاً لإرادة اله 
وبذلك حقق هدقين: التحلل من المسؤولية: والسمو ب «منزلة: الخليفة إلى مرتيية: «سلطان 
الله في أرضه». الخليفة إذن في.منزلة لا تضاهيها مشزلة. إنه ليس واحداً من والخاصةه ولا 
جرد فرد من أفراد وآل البيث»ء بل إنه الشخص الذي اختاره الله من هذا الببت ‏ الذي 
اقتضت إرادة الله أن يطهر أهله تطهيراً ‏ لجعله سلطاناً له في أرضه وعلى عباده. 

متزلة الخليفة إذن تنتمي إلى منزلة الله وليس إلى منزلة الخاصة. وسيقوم الايديولوجيوف 
من والخناصة, بالتنظير زئة الخليفة: فريق متهم يوظف الأدبيات السياسية القارسية المنفولة 
عن الفرسء وفريق يواصل عملية تسبيس المتعالي التي دشتتها حركة التنوير في العصر الأموي » 
ولكن في الاتجاء الذي يخدم منطق الدولة الذي حل محل منطق الشورةء بينها سسيتولى فريق 
ثالث التشريع للسياسة, ولكن لا السياسة كما ينبغي أن تكون من منظور ايديولوجبي المدينة 
الفاضلة». بل السياسة كما يفرضها الراقع ويكرسها الخليفةء أي كجملة «نوازل» تنتظر فتوى 
الفقهاء. يتعلق الأمر إذن بثلاثة أنواع أو مستويات من الخقطاب السيامي في الإسلام: 
الايدبولوجيا السلطاتية. «جليل الكلام؛ في مضمونه السيامي . ثم فقه السياسة . وستحاول 
في الفقرة التالية أن تعرضص بصورة مركزة لهذء الأفاط من من الطاب السيامي في الإسلام » 
مبتدثين .بالمضمون الايديولوجي الذي روجته فئة «الكّاب» من فثات «لخاصة»؛ من خلال 
كتاباتها في والأداب السلطائية». 


2 

ورد في كتاب والتاج» المنسوب للجاحظ في مقدمة الحديث عن هراتب النلماء والمغنين 
لدى ملك الغرس ما نصه: «ولتبدا بملوك العجم [- الفرس] إِذ كانوا هم الأول في ذلك. وعتدهم أخذنا 
قوانين لإلك والمملكة وثرثيب الخاصة والعامة. ؤسياسة الرعية وَالْرَام كل طبقة حظهما والاقتصسار على عديلتها 
[- شاكلتياعع”, 

والحق أن الايديولوجيا السلفطانية في الثقافة العربية متقولة» في معظمها. عن الأدبيات 
اللطاتية الفارسية. وهنا تجد أتفستا أمام مسألة على جانب كبير من الأهمية: مسألة نقل 
ايديولوجيا معينة تبعت في واقع معين إلى مجتمع آخمر بيدف التعبير بواسطتها عن معطياته 
ومستجداته . وما حدث في العصر العبامي الأول هو ما حدث ويحدث في الوطن العري 
المعاصر : في العصر العباسي الآول تم نقل الايديولوجيا السلطائية من الفرس لتعبر عن واقع 
المجتمع العرني الاسلامي واتهاء تطوره آنذاك. وفي العصر الحاضر نتقل نحن العرب 
ايديونوجيا الطبقات الاجتباعية في أوروبا الحديشة والمعاصرة (الليبرالية» الاشسترا 
الماركسية) لنجعلها تعبر عن مطامح الطبقات عتدنا. 

)٠١(‏ كتاب التاجء للنسوب للجاحظ يشك كثير من الباحثين في نسبته إليه. ونحن لا جد لا في الاهله 
السائد في الكتتاب ولا في صسيغته وعباراته ما يبرر هذا الشك. عبذا وتعشمد عنا عنى الطبعة التي حققها نوزي 
عطوي وتشرها بحنوان: كتاب التاج قي أغلاق الملوك فلماحظ (بيروت: الشركة اللبنانية للكتاي. ©351). 


لهننا 


ها يبرر عملية النقل هذهء في الماضي كيا في الحاضر. أمران اثنان: أولحما تطور أوضاع 
المجتمع المثقول إليه في نفس الاتجاه الذي ساد الأؤضاع في للجتمع المنقول منه من جهة. 
وانخراط المجتمع المتقول إليه في تموذج المجتمع الثقول منه بفعل التطور العام للتاريخ من 
جهة أخرى. وعكدذا فأوضاع المجتمع العربي في العصر العبابي الأول كانت تتطور في نفس 
الاتجاه الذي تطورت فيه أوضاع المجتمع الفارسي من قبل» وذلك عير عملية انتقاله من دولة 
الدعوة والخلافة إلى دولة السياسة واللطان, وكانت السمة البارزة في عملية الانتقال تلك 
نشوء والخاصة: كمنزلة بين الخليفة والعامة. وإذا أضفنا إلى هذا أن اللجتمع القفارسي ودولته 
السلطاتية قد «اندجاه في المجتمع العربي وجولته أدركنا كيف أن عملية النقل الايديولوجي 
التي نحن بصددها كانت بالقعل ممكنة إن لم نقل ضرورية . أما قي عالمنا المعاصر فالأوضاع 
العامة في الوطن العربي تتطرر في اتجاه النموذج الآوروبي (مجتمع «الطبقات» بالمعنى الحديث 
للكلمة: برجوازيةء غمال» فلاحون. . . الخ). وأكثر من ذلك تتجه الدولة والمجتمع في 
الوطن العربي المعاصر إلى والاندماج: في النظام العالمي الذي تقوده أوروياء مما جعل عملية 
التقل الايديولوجي » هنا أيضاًء ممكنة إن لم تقل مفروضة. والقرق بين وضعنا بالأمس 
ووضعنا اليوم هو أننا كنا في الماضي نحتل موقع الغالب وننقل من المغلوب فكنا تحتوي ما 
تنقل ونندمج فيه بسهولة وبدون كبير صدام مع الهوية والتراث _ ٠‏ الخ أما اليوم فتحن نقع 
في موقع المغلوب ونتقل من الغالب» وعد اها يأنر اانا من لبط الذي تسم به عملية 
التقدم عندئا وما يرافق هذه العملية من تناقضات وجدانية وصراعات اجتاعية وفكرية ليس 
ها هنا مكان الخوض فيه" . 

ها قصدناء من هذه الملاحلة السريعة هو لفت الاتباه إلى الدور المزدوج الذي قامت 
به الايديولوجينا السلطانية, المنقولة عن الفرس. في المجتمع العربي. ذلك لأنها إذا كانت 
تعكس فعلاً بعض مظاهر التطور الذي حصل مع قيام الدولة العباسية: وبكيقية نخاصة تبلور 
ما عبرنا عنه ب «البتية السطحية؛ للهرم الاجتماعي بعناصرها الثلائة (الخليفةء الخاصة. 
العامة). فإنها قد عملت في ذات الوقت على تكريس هذه البنية والتنظير نا بالصورة التي 
تخدم مصالح الفئة التي تنتجها وتروج ها فثة والخاصة». ويمنا أن هذه الغئة لم تكن تشكل 
وطبقة: بالمعيى السوسيولوجي المعاصرء إذ لم تكن مستقلة بنفسها ولا كان لها دور خاص مهأ 
في عملية الانتاج» وإتما كانت عبارة عن شرائحج مختلفة تتحلق حول «الآميره وتقوم عل 
خدمته وتعيش من عطائه ومن الجاه الذي تستفيده منهى فإنها قد اتجهت بايديولوجيتها الاتجاه 
الذي يعكس وضعيتها هذه ويخدمها. من أجل هذا كانت الايديولوجيا السلطائية ايديولوجيا 
من أجل «الأمير» وتفائدة «الخاصة». أما «الآخر» في هنه الايديولوجيا فهو الطرف الثالث: 
«العامة». كان ذلك هو دور الأدبيات اللطانية الفارسية ومضموتها الاجتماعي + وستعمل 
شرائح «الخاصة» في المجتمع العربي الاسلامي على تلوين ها تتقله منها باللون والاسلامي» 


(11) انظر: عمد عابد الجايريء إشكاليات الفكر العري المماصر (بيروت: مركز درامات الوحدة 
العربيةء 1484). الطبعة المغربية من نوزيعم المركر النفاقي. العري بالدار البيضاء ‏ 


كان 


من جهة وعلى تبيئتها في «القطاع» الفكوي الذي تختص بانتاج الخطاب فيه من جهة ثانية 

كان ابن المقفع أول من دشن القول في «الايديولوجيا السلظانية» في الثفاقة العربية 
الاسلامية . كان قارسياً اسمه روزبهء وقد ولد بالبصرة سنة 7١٠هء‏ وعندما أسلم صار اسمه 
عبد الله وكني بأبي عمروء درس الاداب الفارسية والأداب العربية واشتغل كاتباً للأمراء 
والولاة في أواخر العصر الأموي وأواثل العصر العباميء وتوقي سنة 187ه زمن أبي جعفر 
النصور. وإذن فلقد عاصر ابن المقفم الدعوة العباسية ودولتها وعمل كاتياً لبعض زجاهاء 
وقد انصرف باهتامه إلى الكتابة السياسية كيا كانت في ذلك العهد (- الأخلاق والآداب 
السلطانية) فترجم فيها عن الفارسية وأنشأ كتباً من تأليفه الخاص. ومن أشهر مؤلفاته في هذا 
المجال ثلاث رسائل : الأدب الصغير وتناول فيه ما تتناوله الفلسفة السياسية عند اليونان 
بعتوان وسياسة التفس» أو تدبيرهكء والأدب الكبير وتناول فيه وسياسة المديئة» (> الدولة) في 
اصطلاح الفلفة الياسية اليونانية. ولا يتجه ابن. المقفع بالخطاب في الرسالتين المذكورتين 
إلى اناس كافة بل إلى من تسميهم اليوم ب «رجال الدولة), وحدهم دون غيرهم. إنه 
يخاطب الكتّاب والولاة» ويكيفية غامة تلك الشريحة من والخاصة: التي تخدم «الأمير» بصورة 
مباشرة؛ فيين لما في الأدب الصغير ما يجب أن يكون عليه الواحد ماهم في نفس في عقله 
وسلوكه. . . الخ ويشرح لما في الأدب الكبير الككيفية التي يجب أن تتعامل بها مع السلطان 
وآداب هذه المعاملة ووسائل النجاح فيها. . . الخ . أما الرسالة الثالشة وهي يعنوان «رسالة 
الصحابة» فهي أشبه ب «تقرير» عن الوضعية العامة في الدولة الجديدة رفعه إلى أبي جعفر 
الملصور المؤإسس الثاني هذه الدولة . والمقصود ب «الصحابة؛ هنا صحابة السلطان أي كنّابه 
ومستشاروه وندماؤه. فالرسالة إذن تنقل رأي دخماصة الخاصة: إلى الخليقة حول الأوضاع 
العامة للدولة في ذلك الوقت 

كان ابن المقفع: إذن. جزءاً من ظاهرة جديدة. ظاهرة بروز «طبقة» الخاصة في 
المجتمع العربي الاسلامي كشريحة اجتياعية جديدة تحتل متزلة بين منزلة «الأميره ومنزلة 
«العامة: فكان من الطيعي . وهو الذي ندب نفسه ل والتشريع» هذه الشريحة لعقلها 
وسلوكهاء أن عتم يتحديد منزلتها وبيان دورها تي المجتمع والدولة. يقول في الأدب 
الصغيرء الذي قلنا إن موضوعه عو وسياسة النفس»: نفس رجال «اللخاصة؛: ووعل العاقل أن 
يجمل الناس طبقتون ن ويلبس لحم لباسين مختلفين: قطيقة من العامة يلبس طم لياس انقياض واتحجاز 
وتحفظ في كل كلمة وخطوة: وطيقة من الخاصة يلم عندهم لياس التشدد ويليس لباس الانة واللطف والبذلة 
والمفاوضة. ولا ينل في هذه الطبقة إلا واحد من آلف. كلهم فر فضل في الرأي وثقة في الودة وأمائة في السر 
ووقاء باحامه9" , 


وما يجب أن يلفت نظرئا في هذه «النصيحة» الت يقدمها ابن المقفع ل والعاقل:. وهو 


(18) عبد الله أبو عمرو روزيه ين للفقع. الأدب الصخير, في : المجموعة الكاملة لؤلثات عبد الله بن 
ا مقفم (بيروت 7 دار التوفيق, 2)141/8 ص 4 هذا وقد كرّر ابن المفقع نفس الفكرة في: الأحب الكبيرء 
ص 1687 


لذن 


هنا ذلك الني يشتقل ب دعقله» كاتبأ للأمير والذي هو من خاصة الخاصة, عر هذا الإلجاح 
على ضرورة التميبز بين طبقتين ومعاملة كل منهيا على أساس وضعها الاجتماعي : الانقياض 
والانحجاز مع والعامةعء والانبساط والتودد مع «الخاصة». وإذا كان ابن المقفع لا يحدئنا هنا 

عن السلوك الذي يجب أن يلتزمه هذا دالعاقل» مع السلطان فلآنه يتحدث هاء ني هذا 
النص» في إطار الأدب الصغير بينها ينتمي الكلام عن كيفية اللوك مع السلطان إلى ميدان 
الأدب الكبير. وتي هذا الملجالك الأخير يزود ابن المقفع قارثه «العاقل» هذا بنصائح كثيرة منها 
لا تكونن مسسبتك للملوك إلا بعد ريامة متك بتقسك على طاعتهم في الكروه عندكء رموانتهم نيما 
غائفكء وتقدير الآمور على أهوائهم دون هواك. وعل ألا تكتمهم سيرك ولا تستطلع ما كتموف وتخفي ما 
أطلمو عليه عن الناس كلهم حتى تحمي نفسك الحديث به ريملى الاجتهاد في رماعم والتلطلف للناجتهم 
والتتبيٍ لحجحهم والتصصديق لقالتهم والتزيين لرأيهم وعلى قلة الاسضباح لا قعلوا إذا أساؤواء وترك الاتتسال لا 
قملوا إذ! أحسئواء وكثرة التشر لمحاستهم» وحن الستر مساوهمء والمقارية لمن قاربوا وإث كاتوا بعداءء 
رالمباعدة لمن باعدوا وإن كانوا أقرباءء والاعتيام بأمرهم وإت لم تموا به والحفظ له وإن ضيعوه والذكر له وإن 
نسوه. والتشقيف علهم من مؤونتك؛ والاحتيال لحم كل مؤوتة؛ والرضا متهم بالعفو. وقلة الرضا عن تفسك 
لحم بالمجهودة27. 


«الاداب السلطانية»؛ إذنء قوامها ثلائة أتماط من اللوك يؤسسها جيماً مبدا «اتزال 
الئاس متازهم»: الترفع على «العامة» والتقور منهاء الانبساط مع والمخاصة: وبثاء المعاملة 
معها على المجاملة والتوادد. الإنصياع التام ل «السلطان: والير على طاعته وتقدير الأمور 
على هواه. . . الخ. وهذه الأقاط الثلائة من «الآداب» تعكس ليس فقط الطابع الطفيلي 
الارستقراطي لفئات «الخاصةه بل تعير آيضاً عن الوظيفة التي تعطيها هله الشريحة الاجتماعية 
لنفسها والتي بها تبرر وضعها كمنزلة بين الممزلنين: منزلة الأمير الذي يجب أن يطاع ومنزلة 
والعامة» التي يجب أن تطيع. مهمة «الخاصة؛ إذنء عي حمل «المامق على طاعة الأمير. إنها 
تقوم بالسلاح الذي تمتلكهء سلاح الكلمة و العلم ‏ الايديولوجيا- بنفس المهمة التي يقوم 
بها الجند بأسلحتهم المأدية: الحند يقهر الأجسام و والخاصة: تطوع التفوس بالكلمة. 

ويشرح ابن المقفع هذا الدور في «رسالة الصحابة» التي قدمها لأبي جعفر المنتصور 
فيقول: «وقد علمنا علمأ لا يخالطه شك أن عامة فط لم تصلح من قبل أنقهاء وأنها ثم يأنها الصلاح إلا من 
قبل امامها. وذلك أن عدد الناس [- أغلبينهم] في ضُمّفتهم وجهالهم الذين لا يستفتون يرأي أنفسهم ولا 
يحملون العلم ولا ينقدعون في الأمورء فَإذا جعل الله فبهم خواص من أهل الدين والعقرل. بنظرو إليهم 
ويسمعون منهم» واهتمت تمواصهم يأمور عرامهم وأقيلرا عليها بجد وتصح ومثايرة وقوةء جعل الله ذلك 
صسلاحاً لبماعتهم وسبباً لأهل الصلاح من خراصهم . لا صلاح ل «العامة» إلا بوجود «أميرة. وجل 
«العامة» عل طاعة الأمير من مهمة «اللخاصةه. «فالآميره يمتاج إلى والخاصة» ولا بد ولكن 
والخخاصةء لا تقوم بنفها بل عي عتاجة إلى «الأمين»؛ فهر الذي يجمعها ويحبيها ويمنحها ما 
ها من اعتبار ونفوذ لدى العامة. ذلك ما يقرره ابن المقفع بوضوحء إذ يضيف إلى العبارات 
السابقةء مباشرةء قوله: وروساجة الخواص إلى الإعام الذي يصلحهم الله به كحاجمة العامة إلى خراصهم 


18 ابن المقفع. الأدب الكبيرء في: نفس الرجع. ص *141-11. 


ياذانا 


وأعظم من ذلك. فبالإعام يصلح الله أمرهم ويكيث أعل الطمن من_ذنك ويجمع رأيهم وكلمتهم: وبين هم 
عند العامة منزلتهم ٠‏ ويجمل م الحجة والأيد في اثقلل على من نكب عن سبيل حقهمع*". 


ويعبر الجاحظ عن الفكرة نفسهاء وهو يعكس عنا نظرة والخاصة» إلى «العامة» في 
الميدان السياسي فيقرر: وإن العامة لا تعرف ممتى الامامة واويل الحلافة. ولا تفصل بين قضل وجودها 
ونقص عدمها. . . رإنما العامة آداة الخاصة تبذها للمهن وتزجي بها الأعور وتعلول بها العدو وقد بها الشغور. 
ومقام العامة من الخاصة مقام جوارح الإنسات من الإنسا الإنان إذا فكر أبصر وإذا أبصر زم وإذا 
عزم تمرك وهذا بالجوارح هون القلب. وكذلك الجوارح لا تعرف قصد التفس ولا تروى تي الأمور وثم يخشرجها 
ذلك من الطاعة إلى العزمء فكذلك العامة لا تحرف قصد الغادة ولا تدبير القامة ولا تروى معها وليس 
يخرجها ذلك من طاعة عزمها وما أبرمت هن تدبيرها. وصلاح الديا وتام التعمة في تدبير الخاصة وطامة 
العامة . كبا أن كيقل المنفعة وتمام حرك الحاجة بصواب قصد النقس وطاعة الجارحة. . . فالخاصة تناج إلى 
العامة كحاجة العامة إلى الخاصة وكذلك القلب والجارحة . وإنما العامة جئة للدقع وملاع لتقطع وكالقوس 
للرامي والفاس للتجارة"2 


ويردد الماوردي الفكرة نفها ويعير عتها بقوله: ووحلجة الخاصة للعامة قي الاستخدام كحاجة 
الأعضاء الشريفة إلى التي ليست يشريفة» لأن بعض الأمور قبحض سيبء وغوام التاس لقواصهم عدذ ولكل 
منف متهم إلى الآخر حاجة6©. ويعير المسعودي الؤرخ عن تقس النظرة نظرة الخاصة إلى 
العامة فرقرل: «رمن أخلاقهم [- العلمة] أن يُسَوْدُوا غير اليد ويفضلوا غير الفاضل ويقولوا بغير علم وهم 
أتباع من سبق إليهم من غير تيز بين الفاضل وللفضول والفضل والنقصان. ولا معرفة للحقى من الباطل9”8 

وسيطول بنا المقال لو أخخذنا نتتبع الكيفية التي تردد بها المؤلفات في والآداب السلطانية» 
هذا النرع من الأحكام ال تصدرها على «العامة»؛ ونحن لن نجد جديداً يتحق الذكرء 
فجميع المؤلفات تكرر هذه الأحكام بنفس العبارات معتمدة نفس الاستدلال» :“اناكم على 
الميائلة بين العقل أو القلب أو الرأس من جهة وبين الخاصة من جهة ثانية» ثم بين الأعضاء 
والجوارج والأدوات من ناحية وبين العامة من ناحية أخرى. لنكتف إذن بما ذكرنا ولتحقل إلى 
تركيب والخاصة, كا تحدثنا عنه نفس المؤلفات. ولنيدأ هذه المرة بواحد من العصور المتأخرة 
لنعود بعد ذلك ك إلى إبن المقفع لابع تمليله التأسيبي للايديولوجيا السلطانية. يقول 
الطرطوشي : هناك «أمر اتفق عليه حكياء العسرب والزوم والقسرس وهوآن يعطنع [- اللطان] رجره كل 
قببلة والمقدمين من كل عشيرة ويحسن إلى خملة القرآن وحفظة الشريعة ريسن ممالهم ريقرب الصالحين 
والمتحدين وكل مستمسك بعروة الدين» وكذلك يفعل بالأشراف من كل قيلة والرؤساء المتبوعين من كلل تمطء 
قهزلاء هم أزمّة الخلق ويهم يملك من سواهم. غمن كيال السياسة والرياسة أن يبقي عل كل ذي رياسة رياسته 
وعلى كل ذي عز عزء وعلى كل ذي متزلة منزلتهء فصينئذ تكون لك الرؤسام أعواناً. ومن دانت له الفضلاء من 


(14) ابن المققعء رسالة الصحابة. في نفس المرجح. من 991 - 776 

(18) أبو عثيان عمرو بن بسر اللمماحظ» العثيانية زالقاهرة: مكتبة الخاتجي » مالي من 016١‏ 
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وسياسة الملك (بيروت: دار العلوم العربية. 144817 ص 773 . 

(00) أبو الحسين علي بن الحسين المسعودي. مروج الذهب ومعادت الجموهر. تحفيق محمد محبي الدين 
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يننا 


كل قببلة فاخلق به أن يدوم سلطانه ٠‏ والعامة والأتباع دون مقدعيهم وماداتهم أجساد بلا رؤرس وأشباح بلا 
أرواح وأرواح بلا قلوب و2, 


واضح أن الطرطوشي الذي عاش في القرئين الخامس والادس للهجرة» وتنقل في 
المغرب والمشرق» يعكس هنا عودة والقبيلة» إلى المسرح السياسيه خلال القرنين المذكورين. 
ولذلك نجده مجعل ووجرء كلى غيلة والمقدعين من كل عشيرةة على رأمن الفئات التي تتألف منها أو 
يجب أن تتألف منبا والخاصة في عصره. ومع ذلك تبقى هذه والخاصة» في منزلة بين المترلتين 
تتمد قوتها ونفوذها من كونها جسراً «للأمير» نحو «العامة؛. أما ابن المققم الذي كان ينظر 
ل والخاصة» في يجتمع كان واضحاً من خلال التطورات التي عاشها أنه ينتقل من مرحلة 
«القبيلة» إلى عرحلة والخاصة٠.‏ فهو لا يذكر في تركيب هذه الأخيرة «وجوه كل قبيلة والقدعين من 
كل عشيرةه بل يركز على والطلائع» الجديدة اللاقبلية لفئة والخاصقىء إعم والكتاب: 
والأشراف وأصحاب المشورة الذين يشكلون «دخاصة الخاصة:» أوها يعبر عله ابن المقفع 
ب «الصحابة». وهكذ! يقول. بعد أن يقرر أن الأمر لا ينتظم للاآمير إلا بوجود «صحابة» 
تكون «زيتة مجلسه وألسنة رعيته والآعوان على رأيه وموضع كرامتدو"©. يقول بعد أن يقرر هذا انه 

ينبغي أن هلا يكون فيها [» الصسابة] إلا رجل يدر بخصلة من الخصال أو رجل له عند أمير المؤمتين خخاصة 
يقرابة ا '.ء أو رجل بكون شرفه ورأيه وعمله أهلا لمجلى أمير المؤمتين وحدبئه ومشورتهء أو صاحب تجدة 
يعرف بها ويستعد ها ومع مع نجدته حسباً وعقاقا قيرقع من الجند إلى «الصحابةد. أو رجل فقيه مصلح 
يوضع بين أظهر الناس ايتتفعوا بصلاحه وفقهه أو رجل شريف لا يفد ثقسه أو غيرهاة. 


واضح أننا هنا أمام هيكلة جديدة لجهاز الدولة. فبعد أن كان وصحابة» الذليفة 
الأموي ورجال خاصته على العموم هم زعاء القبائل التي يعتمد عليها كجند لدولته وف 
مقدمتهم رجالٍ قبيلته هو. ها نحن نرى وخاصة» جدينة يتكون أعضاؤها من الشخصيات 
دالمدنية» أساساء» الشخصيات التي لا نستقي عكانتها واعتبارها من «القبيلة» بل من ختصال 
شخصية (حسبء سابقة؛ علمء قرابة. . .): وبالمالي فهي ليست كزعاء القبائل الذين 
يثلون القوة العسكرية التي يقوم عليها كيان الدولة والذين يشاركون الخليفة في الحكم 
والسلطة نوعاً ما من المشاركة. إن والخاصة: الجديدة تتكون أساساً من رجال هم سمعة 
وصيت ولكنهم لا يملكون سلطة مادية» ولذلك فهم للسلطان «زينة مله وألسنة رعيته والأعوان 
على رأيهو””©. وهم بتقريب الخليفة لهم و «تزيينه مجلسه بهم يكتسبون جاها ونفوذا يوظفونه في 
حل العامة وطوعاء على طاعة والأميره. يتعلق الأمر إذن بشريحة اجتراعية أشيه ما 4 
بشريحة «التكنوقراطيين؛ في الدولة المعاصرةء أوكك الذين يقدعون خخيرتهم للدولة أو 
للشركات مقايل أجرة» فيقومون بما يكلفون به ويفكرون في نفس الانهاه الذي يريده 


(14) أبو بكر محمد بن الوليد الطرطوثيء سراج الملوك (الامكتيرية: المطيمة الوطنية 1784اه)ء 
ص 195 

(14) ابن المقفعء الآدب الكبيرء ص 23 
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مثفلهم. هؤلاء لا رأي لحم إلا رأي الخيرة. ليس وراءهم «قبلةه ولا وحزبه: يل 
يستمدون كل مقومات وجودهم ك وخاصة» من «الأمير». ولذلك فهم إذ يتفانون في تخدمته 
يعيشون في قلى وخوف دائمين من أن يستغني عتهم أو يبطش بهم . 

ويعكس ابن المققع هذا المخنوف الدائم الذي تعاني منه هذه الفعئة. «صحابة الأمير» أو 
«خاصة الخاصة» فيقول موجها النصح لمن يتطلع إلى الانخراط في سلكهم: وإن اسنطعت آلا 
تصحب من صحبت من الولاة إلا على شعبة من قرابة أو مودة فاقعل. قإن اخطاك ذلك قاعلم أنك إنا تعمل 
على عمل السخرة»71. ويضيف ابن المقفع قائلا: وان ايتلبت بصحبةوالم لا بريد صلاح رعيته فاعلم 
أنك قد خبيرت بين خخلتين ئيس هتهها مخيار: إما ميلك مع الوالي على الرعية؛ وهذا هلاك الدين. وإما اليل مم 
الرعية عل الوالى. وهذا هلاك الدتيا. ولا حيلة نك إلا بالموت أو الهرب»©. ولذلك فإن أنت «وجدت 
عتهم [ه الأمراء. الملوك. . . الخ] وعن صمبتهم غق فاغن عن ذلك نفسك واعتزله جهدك. فإن من يأف 
عملهم يحقه يحل بينه وبين لذة الدنيا وعمل الآخرة» ومن لا يأخذ يسحقه يحتسل القضيحة في الدنيا والوزر قي 
الآخرة». ويشرح ابن المقفع حالة الخوف والقلق التي يعيش قيها من ينخرط في «صحابة» 
الأمير فيقول: وإنك لا تأمن أَنَْهُمٍ إن اعلمتهم ولا عقربتهم إن كتمتهم. ولا ثأمن غضبهم إن صدقتهم رلا 
ثأمن سلوتهم [- نسياهم] إن حدثتهم . إنك إن لزمتهم لم تأمن تبرمهم بك؛ وإن ذايلتهم لم تأمن عقاءيمء وإنا 
استأمرتهم حملت المؤونة عليهم إن قطعت الآمر دوتهم ل تأمن فيه خالقتهم . إنهم إن سسقطوا عليك أهلكوك 
وإن رضوا عنك نكلقت ترضاهم ما لا تليق 4. ومن أجل هذا ينصح ابن المقفع كل من يرشح نفسه 
للالتحاق يسلك «الصحابة» ‏ صحابة الأمير- أن لا يفعل إلا إذَا كان مستعدا للتحلي بسلوك 
خاص يشرحه في العبارة التالية. يقول: وفإن كنت حاقظا إن بلوك, جلداً إن قربوكء أميشا إن 
اخمسوك تعليهم وأنت ترهم انك نتعلم عنهمء وتؤديهم وكأنهم يؤدبوتك. تشكرهم ولا تكلفهم الشكرء 
بصيرا بأهوائهم » مؤثراً لنافمهم . ذليلا إن ظلموك؛ راضياً إن أسخطوك؛ والا قاليمد عتهم كل البعد والمشر 
متهم كل اللطرع9 , 

وضعية مهزوزة طفيليةء وضعية والخدمة؛ لا فير. ولذلك يجب أن لا ننظر إلى 
وصحابة) الأمير كممثلين لقوة اجتماعية معيئةء بل هم مجرد وخدام». ولا تختلف وضعية 
«الخاصة»: في مجموعها. عن وضعية «الصحاية» فهنه من تلك. إن منزؤلة الخاصة هي بين 
المتزلتين. تنوقف في وجودها ونفوذها على «الأميره ولذلك كانت ايديولوجيات الخاصة تنخذ 
«الآمين عورا ها: والأمير» يجب أن ينصب. ويجب أن يبقى . هذا هو المنطلق» والباقي يدور 
كله حول: كيف يتبغي أن يكون وكيف ينيغي أن يعمل» من أجل أن يبقى؟ 

يقاء والأمير» وبالتالي والخاصة: متوقف عل طاعة والعامةه له. ولضان هذه الطاعة لا 
بد من ركنين أساسيين عليهما يقوم كيان الدولة : الجند والمال. ومهمة الخاصة» هي أن تبين 
للآمير كيف ينبغي التعامل مع الجند وكيف ينيغي التصرف في المال. عنا تتوغل الايديولوجيا 
السلطانية إلى «البنية العميقة: للهرم الاجتياعي فتجتهد في إسداء النصح للأمير من أجل 


لقف تقس الرجع ٠‏ ص 301١‏ 
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يذانا 


تنظيم العلاقات بين عناصر هذه البنية (القبيلة» الغنيمة؛ العقيدة) وبين عناصر البنية 
السطحية (الأميرء الخاصة اتعامة). وهنا نلتقي بإين المقفع عرة أخرق بوصفه «مشرعأة 3 
هذا اللجال أيضاً وتكتسي آراؤه في هذا ال موضوع أهمية خاصة لأتها ليست مجرد نصائح عامة 
كتلك التي نجدها تي كتب الآداب السلطانية الأخرى. بل هي عبارة عن توصيات خبير إلى 
الخليفة المؤسس الفعلي للدولية العباسية وباني كياءا أبي جعقر المصورء توصيات تعكس 
الانتقال بالدولة في الإسلام من حالة «القييئة» إلى حالة الامبراطورية: كما سنرى في الققرة 
التالية . 
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يتناول ابن المقفع قف ورسالة الصحابة). هياشرة بعد المقدمة. مموضوع «القبيلة» في 
الدوئة الجديدة. يقول تخاطياً أبا جعقر المنصور: «قمن الأمور التي يذكر بها أمير المؤمنين. .. أمر هذا 
الجند من خراسان. فإهم جند لم يدرك مثلهم في الإسلام؛. وبعد أن يبرز ختصاهم ككوتهم ذاهل بعر 
بالطاعة وفضل عند الناس وعفاف في نوس وقروج وكف عن الفاد وذل للولاةة يقدم جملة من التصائح 
ف كيفية التعامل معهم تدور كلها حول ضرورة ابعادهم عن الخوض في «السياسة؛ وشؤون 
الدولة وحصر مهمتهم ف وظيفة «العسكرة .٠‏ ومن أجل تحقيق ذلك يجب «تقويم أيديهم 
ورأهم وكلامهم» أي تدريبهم عسكرياً و وتكوينوم ايديرلوجياً حقى يصبحوا عسكراً يسمع 
ويتثل لا غير. وهذا شيء ضروري وملح ختصوصا وان دفي ذلك الفوم أخلاطا مين 0 غال 
وتابع متحير شالاه. ويصور ابن المقفع حال الخليفة معهم تصويرا بليغا ذا دلالة عميقة فيقول: 
وومن كان [- الخليقة] إتما يصول على التاس يغوم لا يحرف متهم الموافقة في الراي والقول والسيرة فهو كراكب 
الأسد الذي يَوْجْل من رآ [- يضاف منه] والراكب أشد وجلاه. ولذلك وجب ترويضي «الأبده 
ترويقا يجعل راكبه تي مأمن منه. وهذا انما يتم بتحويل «آهل خرامان» من وضعية «الجنده 
(- القسائل المجندة الموالية للخليفة المتحالفة معه) إلى وضعية «عسكر» يدين بالامتشال 
والطاعة. لا بد إذن من اخضاعهم لقانون عسكري خاص. وفي هذا يقول ابن المقفع «فلو أن 
أمير امؤمنين كتب أماناً [- قاتوناً] معروفاً يليه وجيزاً. ٠‏ تميطأً بكل ثيه يهب أن يعملوا فيه أو يكفوا عنه. بالا 
في الحجة قاصراً عن الغلوء يحفظه رؤساؤهم حتى يقردوا دهماءهم ويتعهدوا به متهم من هم دونهم من عرض 
الناس ع عامتهم] لكان ذلك, إن شاء اللهء لرأهم صلاحا وغل من سواعم حجةع©©. 

نحن هنا إذن أمام اقتراح يغير من الأساس الذي كان يقوم عليه كيان الدولة من قبل . 
لقد اعتمدت الدولة الأموية كا رأينا على ممارسة السياسة في «القبيلة», على توظيف ا 
الصراع القبلي يون الهمانية والمضربة فكانت البنية التحتية لللدولة بة قبلية . أما مع عذ 
الاقتراح الجديد الذي يستنسخ النموذج الاميراطوري (القاربي بكيفية خاصة) فإننا أمام تديير 
يرمي لا إلى ممارسة اد في «القيلة: بل بالعكس إلى عزل والقبيلة؛ عن السياسة, أي 
تحويلها إلى عكر نظاميء ليس له حق المناقشة ولا المشاركة. . . وإنما عليه أن يطيع ‏ 


(14) ابن المققع, الأدب الصغيرء ص 1514 3195. 


لكان 


ولضان ذلك يجب أن لا يوليهم الخليفة شيا من الولايات والاعيال خصوصاً الفراج» «فإن 
ولاية الخراج مفدة للمقائلة”"») كب) يجب «تعهد أدبهم في تعلم الكتاب والتفقه في السنة والامانة والعصمة 
وللابنة لأهل المورى»": وبعبارة عصرنا لا بد عن العناية الفائقة بتكويتهم الايديولوجي ٠.‏ 
ب وغسل أدمغتهم» مما عدا الولاء للمخليفة والامتثال له 


على أن «تنظيم» فكرهم وحده لا يكفي بل لا بد من تنظيم حياتهم المادية والإشراف 
عليها. وهكذا يجب العمل على تنظيم «أرزاقهم» (- ما يقدم لحم من المواد الغذائية كمؤونة) 
وذلك بآن ويوقت هم أمير اللؤمنين وفنا يعرفرته في كل ثلاثة أشهر أر أربعة أو ما بدا ئه وأن بعلم عامتهم 
العذر ني ذلك» كيا يهب تنظيم مرتباتهم وذلك ب«اقامة ديواتهم وجمل أسائهم. ويعلموا الوفت الذي 
يأخدون فيه فينقطع الاستبطاء والشكوىء قإن الكلمة الواحدة تخرج من أحدهم تي ذلك أهل أن تتعظم إن 
باب فلك جدير أن يحسم» . والآهم من ذلك كله تنظيم جهاز الامتخبارات في صفوفهم تنظيما 
دقيقاً لآن هذا هو «جماع الأمر وقوامهه ولذلك يبب «أن لا فى عل امير فلؤمنين شيء من أخبارهم 
وحالاتهم وباطن أمرهم بخراسان والعسكر والأطراف» وآن يمتقر في ذلكء التفقة. ولا بستعين فيه إلا بالئفات 
التصاحجء غإن ترك ذلك وأشباهه احق بتاركه من الاستعانة فيه يخير الثقة فتصبر مغبته”للجهالة والكذبو””2. 


وهذا التغيير الجذري على متوى «القبيلة» يجب أن يرافقه تغيير ممائل على مستوى 
«الغنيمة». وهنا ينطلق ابن المقفع من نقد الوضع القائم في ميدان الجباية فيلاحظ أن الخراج 
يجبى على غير قانون وإن كل وال, أو عامل يقدّر على النواحي التابعة له عقادير تختلف عن 
التي يفرضها آخرون في مناطق أخرى: «فليس للعبال أمر يتتهون إليه ويمامبون عليه ويحول بيتهم وبين 
الحكم على أهل الأرضى . . . قسيرة العبال فيهم إحدى اثنتين: إما وجل أعصذ بالخشرق والعنف من حيث وجد؛ 
ونتبع الرجال والرساتيق [- التواحي) بالمغالاة من وجدء وإما رجل صاحيب مساحة يستخرج عمن زرع ويترك 
من ثم يزرع فيغرم من عمر وبلم من أحرب؛ مع أن أصول الوظائف على الكور [ما يوظف من الخراج عل 
التواحي] لم يكن لها نبت ولا علم وليس هن كورة إلا وقد غيرت وظيفتها مرارا. . . »ع ولهدذا ينصح ابن 
المقفع بإصدار قانون ضريي واحد يطبق على جميع النواحي ويحتمد على سجلات مضبوطة 
يقول: «فلو أن آمير امؤمنين أعمل ريه في التوظيف على الرسانيق والقرى والأرضين وظائف معلوصة وندوين 
الدواوين بذلك وإثيات الاصول. حتى لا يؤخذ رجل إلا بوظيقة قد عرفها وضمتها ولا يجنهد ف عيلرة إلا كان 
له نضلها وتفعهاء ترجونا أن يكون ني ذلك صلاح للرعية وعيارة للأرض وحم لأبواب الخيانة وغشم العيال 
[- ظلمهم]»*"2. وهذا الاصلاح الجبائي الجذري يرمي كبا هو واضح إلى الانتقال باقتصاد 
الدولة من الاقتصاد الريعي (- غنائم الفتوحات وخراج الأراضي المفتوحة والجزية) إلى 
الاقتصاد «الخراجية من الثمط الآسيوي'"” الذي قوامه ضريبة موحدة تفرض على الجميع 
وبالتساوي» لا فرق في ذلك بين العرب والعجمء ويتم الإشراف عليها وتنظيمها ومراقيتها 
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يدانا 


من «المركزه هياشرةء ويكون مقدارها في الغالب مستوعباً لما يفضل من الج الفلاحين بعد 
اسقاط المقادير الضرورية لعيشهم . 

هذه التغييرات الجذرية الميكلية على مستوى «القبيلة» و «الغنيمة» تنطلب تغييراً ثمائل 
عل مستوى «العقيدة». وهنا يجب أن لا نتنظر من أبن المقفع أن يموض في الخلافات النظرية 
حول الإمامة وقضايا الكفر والإيمان والجير والاختيار. . . الخ. إن ابن المقضع خبير 
تكتوقراطي ء والرسالة «رسالة الصحاية» التكنوقراطيين» ولذلك فإن ما سيهمه على مستوي 
«العقيدة» عو الجانب العمل التطبيقي لا غير. ما بهمه هنو ما يضمن «طاعة» الخليفة وانتظام 
أمر والعامة» على قانون واحمد. وقد عرض ابن المقفع للمسآلة الأولى في سياق حديثه عن 
إعادة هيكلة بقصد نحويله إلى عكر تسود فيه الطاعة والامتثال. أما المسألة الثانية 
فقد خصها بفقرة خاصة. 

بخصوص «الطاعة» طاعة العسكر أولاً وطاعة الناس جميعاً ل والامامو. ينطلق ابن 
المقفع مما كان يروج من مناقشات في ذلك العصر حول حدود الطاعة للإمام ومداهاء انطلاقاً 
من المدآ الإسلامي المعروف :دلا طاعة لمخلوق في معصية الخالق». ويخبرنا ابن المقفع انه كان 
هناك تاويلان «مغرضانه لهف؟ المبدآ. الأول يقول فيه أصحابه: «إن أمرنا الإمام بمعصبة الله قهو 
أهل أن يعصى وان أمرتا بطاعة الله فهر أغل أن يطاع. فإذ! كان الامام يععرى في المعصيةء وكان غير الإمام 
بطاع في الطاعة. قالامام ومن سواه على حق الطامة سواءة. وواضح أن هذا التأويل ييطن القرل 
بعدم ضرورة تصب الإمامء وهذا ما نبه إليه ابن اللققع إذ علق على هذا الرأي بقوله: ورعذا 
قول معلوم جهدم ٠‏ الشيطان فريعة إلى خلع الطاعة والذي غيه امنينه لكي بكون الناس نظائر ولا يفوم بأمرهم, 
إمامه. أما التأويل الثاني فأصحابه يقولون. بالعكى من ذلك» «بل تطيع الأية في كل أمورنا ولا 
نفتش عن طاعة الله ولا معصيته ولا يكون أحد منا علهم حيباٌ. هم ولاة الامر وأهل العلم ونحن الاتبلع 
وعليئا الطاعة والتسليم. ومع أن ظاهر هذا القول يفيد وجوب العلاعة للإمام في كل شيء فإنه 
يقضي. في باطنه. بالقاء المسؤولية كلها على الإمام. ولذلك يقول ابن المقفع: «وليس هذا 
القول بأقل غير في توهين اللطان وتيجين الطاعة من الغول قبله. لأنه ينتهي إلى القظيع المتفاحش من الآمر 
امتسلال مسسمة الله جهارا صراحاة؛ ويجب أن نضيف ما سكت عنه ابن المقفع. وهر الأهم 
عند أعني بذلك تجريم الإمام بتحميله مسؤولية كل ثي*. 

ويقدم ابن المقفع تأويلا لذلك المبدأ الاسلامي يبدو في ظاهره وكأنه مرقف وسط ولكته 
في حقيقته وجوهره تكريس للطاعة للإمام بصورة تبعل منه المشرع الوحيد لأمور الدنيا الذي 
يجب أن يطاع كيا يطاع المشرع لأمور الآخرة: الله. ويبني ابن المققع تأويله هذا على المقدمة 
ألتاليةء وهي : «إن الله جعل قوام الناس وصلاح معاشهم ومعادهم في خلتين: الدين والعقل». وبا أن 
الدين لا يشرع لكل جزئية وكلى نازلة يمكن أن تحدث إذ «لر أن الدين جاء من الله لم بغادر حرفا من 
الاحكام والرأيي والامر وجميع ما عر وارد على الناس وحادث فيهم متذ بعث الله رسوله (ص) إلى يوم يلقرنه» 
إلا جاء فيه يعزيمة [- حكم]» لكانوا قد كلفرا غير وسعهم قضيق عليهم في ديتهم وأتاهم مالم تتسع أسماعهم 
لاستباعه ولا قلوبهم اغهمد. ولحارت عقوهم وألبابهم التي امتنّ لله يها عليهم ولكانت لخواً لا يجتلجون إليها قي 
شيء»”". ولذلك اقتصر الدين على بيان «الفرائض والحدود». أما ما سوى ذلك فهو من 


(0) اين المقفعء تقن المرجم. صن 198. 


ليذانا 


هيدان والعقل» وليس من ميدان الدين. والقصود ب والعقل» هنا: «الرأي والتدييرءء وهما 
أمران جعلها الله «إلى ولاه الأمرء ليس للناس تي ذلك الآمر شيء إلا الإشارة عند المشسورة والاجابة عند 
الدعوة والتصيحة بظهر النيب6© 

وبناء على هاتين المقدمتين يؤول ابن اللقفع مبدأ ولا طاعة لمخلوق في معصية الخالق» 
كي بلي : «قأما إقرارنا يأنه لا يطاع الإمام في معصصية الله فإن ذلك في عرّائم القرائض والحدوذ التي لم يجمل الله 
لأسد عليها سلطاناء ا تمي عن العصلاة والصيام والحمج أو متع الحدود وأباح ها حرم الله يكين له 
في ذلك أمره أي لا يطاع . دفاما اثباتنا للإسامة الطاعة فيا لا يطاع فيه غيره فإن ذلك في الرآي والتدبير 
والأمر [- اللطة التشريعية والسلطة التتفيقية هما] الذي جعل لله آزمئه وعراه بأيدي الايمة ليس لأحد فيه فد 
ولا طاعةء من الغزو والقفول [- قرار اعلان الحسرب وامضاء الصلح والسلم] والجمع والغسم [ السياسة 
الالبة للدوئة : المداخيل والنفقات] والاستعمال والعزل [- السلعلة الاداربة] والحتكم باذرأي فيها لم يكن فيه أثر 
وإمضاء الحدود والآكام على الكتفب والسنة [- اللطة القضائية] وجماربة العدو ومهادئته والاخة للمسلمين 
والاعطاء عنهم: (< السياسة الخارجية). ويضيف أبن المقفع فائلا: «وهذه الأمرر كلها وأشباعها من 
'طاعة الله عز وجل. وليس لأحد من الثاس فيها حين إلا الإمام. ومن عصى الإمام فيها أو خلله ققد أوتخ 
نفسه [-أملكها)»”” 

الإمام يجب أن يطاع في كل شيء إلا إذا غهي عن القيام بالفرائض كالصلاة والصيام 
والحج أو منع «الخدودة أو أياح ما حرم الله. وبحب أن نتبه هنا إلى الأقعال المستعملة (نى » 
منع» أباح)» فلو وضعنا عحلها الأفعال الثالية بالترتيب: أمرء نقف. حرم 0 تماما. 
ذلك لأن الأقعال التي استعملها ابن المقفع تجمل الإمام غير مطالب بما نسميه السوم: 
الشريعة:. :ونا تمعله مطالباً بعدم الخيلولة دون تطبيقها. وإذن فيا دام الإمام لا يمنع 9 
من القيام بالفرائض فيجب أن يطاع وقد قبق الفقهاء هذه الوجهة من النظر كيا سسترى. 


ليس هذا وحسب بل إن للإمام سلطة مطلقة في كل ما هو ذو طابع اسباميال قٍ 
الشريعةء وهو الحدود والأحكام . ذلك ما يقرره ابن المقفع حينها تعرض ل «القضاء . 
أبرزنا في فصل سابق (الفصل السابع ؛ الفقرة *) كيف أن القضاء في العصر الأمري كان 
مستقلا وكيف أن الخليقة لم يكن يتدخل فيه وأن القضاة كانوا يمكمون بحسب اجتهاداتهم. 
فكان من الطبيعي أن تختلف الاجتهاداات. ويتخد ابن المقفع هذا الاختلاف ني الاجتهادات 
والاحكام ذريعة ة لاختراح أن يؤوك أمر الأحكام كلها إلى الخليفة. إنه يؤكد أن الاحكام وقد 
بلغ اختلافها آمرأ عظيا في-اقدماء والغروج والأموال فيتحل الدم والقزج في الحيرة وهما يجومان بالكوفيةع”" . 
بعض القضاة ويدعي شزوم الة. . . تتجمل ماليس سنة منةه فيحكم برأيه مدعياً أنه يحكم 
بالسنة» وبعضهم يكم برأيه صراحة معتمدا على القياس. والقياس في رأي ابن المقفم يقود 
إلى الخطأ: إما وبغلط في أصل المقايسة. وابتداه أمر على غير مثاله. وإما لطول ملازمته الفياس»- وينتقد 
ابن المقفع القياس فيقول: «إن من أراد آن يلزم القياس ولا يقارقه أبداً في أمر الدين والحكم وقع في 
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لذننا 


الووطات ومقى عل الشيهات وغمشى على القببح الذي يعرفه ويبصره فى أن يتركه كراهة ترك القياس»9". 

وغئي عن البيان القول هنا إن اين المقفع لا يتتقد القياس من منظور فقهي أو ديني» 
إنه لا ينتصر ل وأصحاب الحديث» ضد «أصحاب الرأي». كلا. إنه ينظر إلى المسألة من 
جانبها السياسي المحضص. إن العمل بالقياس معناه إعطاء الحرية للقاضي وهذا بمثابة اشراك 
له في السلطة مع الخليفة بيدا جب أن تكون السلطة بجميع أتواعها للإمام وحده كا رأينا. 
ولذلك ينصح ابن المقفع أن يتولى الخليفة بنقسه إصدار الأحكامء وذلك بأن يقتصر القضاة 
على اقتراح اللدكم الذي ينبغي أن يحكم ب به فيا يعرض عليهم من قضايا ثم يبعثوا اقتراحاتهم 
وحججهم إلى الخليفة الذي يراجع تلك الآحكام ويصدر القرارء يتول: «فلو رأى أصير المؤمتين 
[وهته هي صيغة الطلب والاقتراح في خطاب الايديولوجبا السلطاتية] آن يأمر بهذه الأقضية والسير المختلفة 
فترفع إليه في كتاب ويرقع معها ما يحتج به كل فوم من منة وقاس ثم نظر في ذلك أمبر المؤمنين وأمفى في كل 
قضية رأيه الذي يلهمه الله ويعزم عليه عزماً وينهي عن القضاء بخلافه وكتب بذلك كتاباً جامعاً. لرجونا أن 
بعل الله هله الأحكام الختلطة الصواب بالخما حكيا واحدا صراباء لرجونا أن يكون اجتاع الير قرينة 
لاجماع الامر بركي أمير المؤمنين وعلى لانه» ثم يكون ذلك من امام آخر. آخر الدهره”, 


واضح إذن أن ابن المتفع يجمل كل ماهو اجتماعي في «العقيدة؛ من اختصاص 
الخليفة : الذليفة يهب أن يل في كل شيم إلا إذا أمر بمعصية, والأحكام القضاية يجب أن 
تعود هي وحيثياتها ومستنداتها الدينية إلى الامام الذي له وحده حق القرار. لقند كان العلياء 
والأصراء فريقاً واحداً في عهد الخلفاء اللراشدين؛ ثم تطور الوضع فصار العلياء فريقاً 
والأمراء فريفاً آخر في العصر الأموي. أما قي العصر العبامي فنحن أمام وضعية يصبح فيها 
الأمراء والملياءء لا نقول فريقاً واحداً؛ بل شخصاً واحداء ع انه الخليفة. وهذا الذي يقترحه 
أبن القفع لم يكن في الحقيقة إلا تكرياً لنشى الاتهاه الذي كانت تسير فيه الأمور. انه تنظير 
وتفصيلء بخطاب سيامسي أدبي وعقلاي» لما كان يدعيه )بو جعفر التصور من انه انما يصدر 
في حكمه عن اراحة الله . ومن هنا تكون دطاعة الامام من طاعة الله كيا سيروج لذلك 
الكياب الختجون للايديولوجيا السلطانية””". 


تحويل «القبيلة» إلى عسكر و «الغنيمة إلى وظيفة (- ضريية محددة) و «العقيدة: إلى 
طاعة الامام. تلك هبي | الكيفية التى يقترحها ابن المقفع لترتيب العلاقة بين يئية الهرم 
الاجتماعي السطحية وينيته العميقة: بين الآمير/ الخاصة/ العامة من جهة. والقبيلة/ 
الخنيمة/ العقيدة من جهة أخيرى. إن تحويل «القبيلة» إلى عسكر يفسح المجال لظهور 
وحاصة تقوم مقام زعياء القبائل صاحبة الدوئة» وتحويل «الغنيمة» إلى وظيفة يجعل وخاصة 
الخاصة» أو والصحابة» هم المتصرفرن في مالية الدولة المنظمون لحا المشرفون على مداخيلها 


(8*) تقس المرجعء ص 7١8‏ 
(0) نفس المرجمء من 3*6 . 
(7) الطرطوثى, سراج الملوك. ص .٠٠١‏ والجاحظء كناب التاج في أخلاق الملوك للجاحظ. 
يء سراج يع ٍ ك 
من 1١‏ 


لل 


ونفقاتها أما تحويل العقيدة إلى طاعة فعملية ترمي إلى ربط «العامةا مباشرة بالخليفة باسم 
الدين. وهكذا يتحقق التوافق بين القبيلة والأمير, وبين الغنيبة والخاصة وبين العقيدة 
والعامة . إنه التشريع للدولة اللركزيةء «هولة الخليفة» التي يراد منها أن تحل ممل «دولة 
القيلة». إنه اللموذج العباسي في عصر ازدهاره قبل وعودة المكبوت: ليحتل البئية السطحية 
للهرم الاجتراعي» عودة دالقبيئة» التي ستفرض نفسها دولة سلطانية داخل دوئة الخلاقة. 
الاسمية (عهر التفوذ التركي + العصر اتبويبي. العصر اللجوقي). 


لم يكن ابن القع بشرع ل «مديئة فاضلة» فهو لم يكن فيلسوفاً صياسياً ولا أديياً 
حالاً. لقد كان خبيراً تكنوقراطياً يشرع ل «مدينة» واقعية» ويكرس اتهاه تطور الأوضاع 
تكريساً. كان هتاك تموذج ينمو وينضج هو حصيلة التطورات التي عرفتها الدولة الاسلامية 
مئذ ميلادها تي المدينة . وإذا كان ابن المقفع قد استطاع أن يشرع هذا النموذج, وكأنه يصف 
واقعاً قد اكتمل» فيا ذلك إلا لآن هذا النموذج نفه كان صورة مستنسخة من النموذج 
الامبراطوري الغارسي الذي هرم العرب دولته وورثوا نظمه المادية والفكريةء وبكلسة واحدة 
حضارته. إنه النموذج الذي يتميز بملك/ آميراطور مستيد (دعادل: في بعض الأحيان) تضعه 
رعيته ويضع هو نفسه في منزلة الإله. فهو إن لم يكن الله ذاته فهو يعتير نفسه وتعتيره رعيته 
ملعطان الله وبماله على الأرض (- خليفته) . والمائلة بين الله والملك/ الامبراطور. بين المدينة 
الإلية والمديئة اليشرية قديمة قدم الدين والسياسة في تاريخ الانسائية؛ وليس النموذج 
القرعوتي سوى واحد متها. 

3 أن الاسلام قد جاء ب التوحيد» الذي يقوم على استبعاد كلي وتام لكل مماثلة بين 
الله وأي شي آخحر سواه (ليس كمئله شيء» الشورى »4١١/87‏ ومع أن النبي (ص) قد 
أكد عراراً أنه جرد بكر كسائر ار طقل اناق بعر تطح برع ف أمايدي: فا س4 الكهف 
.)١١1١ 18‏ ومع أن الخلفاء الراشدين قد اعتيروا أنفسهم جرد خلفاء تلنبي (ص) يعملون 
بما في القرآن والسنة. ومم أن الخلفاء الامويين كانوا يعترقون بالطابع الدنيوي لحكمهم إذ 
كانواء رغم الألقاب التي خلعها عليهم شعراؤهم أو لقبوا هم أنفهم بها أحياناً مثل وخليفة 
الامو يبررون حكمهم بأنه إنا ساقه الله إليهم قضاء وقدرأء مع ذلك كله فإننا نلاحظ أن 
الانجاء إلى الياثلة بين الله والخليفة يود المخيئل الدينى والسيامي في العصر العبامبي» ليس 
ققط ندى أولتك الذين استمادو؛ ميثولوجيا الإمامة كالاساعيلية بل أيضاً لدى أهل السمئة 
أنفيهم معئزلة وأشاعرة. وسيكون من الخطأ القول إن ذلك منقول من النموذج الفارسي 
نقلاء فعلاوة على أن تلك المائلة تلتمى السند من المرجعية الإسلامية فإنه لا بد من 
الاعتراف بان التأثيرات الخارجية ء فارسية كاتت أو غير فارسيق, ل تكن تقبل في الإسلام ‏ 
ولدي أهل السنة خاصة, معتزلة وأشاعرةء إلا إذا كانث تمد ما ترتكرٌُ عليه أو تستند إليه في 
المرجعية الاسلامية.نفسها. وبصفة علمة لم يكن الإسلام يقيل من المناصر الخارجية إلا تلك 


لافنا 


التي لا تتناقض بصورة مباشرة مع ميدأ «التزحيد» الذي يقي بنفي الشريك عن الله وتنزيمه 
عن كل ممائلة مع ما سواه. 

وإذا كان النموذج الفارسي الذي ينبني على المائلة بين الله واللك (كسرى) - إن لم يكن 
على الدمج بينبه] قد وجد لله مكانا في المخيال الديني والسيامي الستي في العصر العياسي 
فلأئه قد دخل من ياب «التوحيد» بالذات. ومن غريب المفارقات أن تكون أطروحات حركة 
التنوير قي العصر الأموي المدافصة عن قدرة الإنسان على الفمل وعنٍ آتيانه أفماله بحرية 
واختيار بهدف محميله مسؤولية أعياله وائبات الثواب والعقاب له. دا على ايديولوجيا الجر 
الأموي كا بيّنا قبل (القصل التاسعء الغقرعان 4 وه) من غريب المفارقات أن تكون هذه 
الأطروحات نقسها عي التي وظفت لتكريس مضمون سيامي مناقض تاماً لذلك الني 
صينت من أجل نشره والترويج له. لقد كانت تلك الأطروحات تدف أصلا إلى شجب 
الاستبداد وتجريمه. استبداد الحكام. وها هي هذه الأطروحات نفها توظقف, في العصر 
العبامى لتمجيد تفس الاستبداد واضفغاء الشرعية الديتية عليه , 


رأينا قبل قليل كيف ربط آبو جعفر المنصور إرادته ريطأ مباشراً بإرادة الل فجعل 
إرادة الله هي القاعلة فيه ويواسطته. ولقد حات الوقت الآن نتلفت الانتباه إلى «وشائج 
القربي4 التي تربط هذا الإدعاء بأطروحة الجهم بن صقوان التنويرية التي تعرفنا عليها قبل 
(الفصل التاسحع . الفقرة /ا4. قد اتهم الجهم بن صقوان ب «الجبره لكونه قال: لا فاعل على 
الحقيقة إلا الله وانه لا يجوز أن يوصف الله بالصفات التي يوصف بها خلقه وأن الصفة 
الوحيدة التي تليق به مي «الخلق» و «الفعل: وما في معناه. وقد قال الجهم بذلك ايفي عن 
الله العلم الأزلي بأفعال البشر وبالتالي ليجعل هذه الأفمال عن صنع الئاس أتقشهم وهدقه 
من ذلك تحميلهم المسؤولية وإقرار الثواب والعقاب. دا على ايديولوجية الجير الأموي. 
وبأي أيو جعفر المنصورء الذي كان على صلة وثيقة برجال حركة التثوبر قي أواخر العصر 
الأموي, يأتي ليتبنىء وهو نخليفة, الفكرة نفسها ولكن ببسدف توظيفها في غرض سيامي 
مناقض غاماً ذلك الغرفى الذي وظفت من أجله عند رجال حركمة التتوير المذكورة. إن 
ادعاء .أب جعفر المنصور أن إرادئه من إرادة الله وأن ارادة اله هي التي تتصرف فيه. كما رأينا 
في فقرة سابقةء يلتقي مع أطروحة جهم ين صغوان القائلة بآنه لا فاعل على الحقيقة إلا الله 
وهذا يؤدي إلى إسقاط المسؤولية عنه وبائتاني إعفاءه من العقاب. وهكذا يصل إلى ما أراد 
الخلفاء الأمويون تقريره من عملال القول بالجسبر, يتوظيف الأطروحة المضادة لذلك الخبر 
نفسه: إن أبا جعفر ا منصور يعترف بحرية ارادة الإنسان وبقدرته على اتيان أفعاله ولكنه 
يماهي ارادته هو كخليفة مع ارادة الله الثيء الذي يجعله هو شخصياً معفىْ من كل مسؤولية 
فضلاً عن تمثيله لإرادة الله على الأرضى. وعكذا فيا يحتقه النفي المطلني للإرادة البشرية يحققه 
أبضاً الإثبات المطلق لها. إن السياسة ليست وحيدة الاتجاه. 

هذا جاتب.: وهناك جائب آخمر في أطزوحات حركة التنوير وظف هذا النوع من 
التوظيف. يتعلق الآمر هذه المرة بفكرة «التوحيد ذاتها: تنزيه الله من كل مشابهة بمخلوقاته. 


دن 


وقد طرحث المسألة في الوعي واللاوعي» في المخيال الديني والسيامي» بهذه الصورة 
اليسيطة: الله يقع خارج الكرن وهو المدبر له. واللخليفة يقع خارج المجتمع » #الخاصة: مته 
و «العامة» وهو المدبر له (التدبير هنا وهثاك بمعتى : السياسة والتسيير وإصذار الأوامر 
والتواهي . . . الخ) وإذن فلكي يكون تدبير المدنيية على أكمل وجه يجب أن يكون الخليفة 
أقرب ما يمكن إلى الله في صقاته وأقعاله. ويما أن أهم صفات الله صفتان هما «التوحيد 
والعدل», وإليهما ترد جميع الصفات الأخرىء كما يقرر الممتزلة وزملاؤهم في حركة التنوير 
خلال العصر الأمري, ١‏ َك إسقاط هاتين الصفتين عل الخليفة من أجل أن يل كبالف كما 
يبلغ الله كياله ببسياء يقضي بأن لا يكوت له أي للخليفة ‏ شريك في الحكم والا يتصف. 
بالصفات التى يتصف بها مطلق الناس بل يهب أن يكون قوق التصوره في هذا المجال. 

ولا يعتقدن أحد أننا نقوم هنا بقراءة تأويلية حرة لا تستتد على أدوات التشخيص من 
علامات وشهادات وغيرها. إن التعالي بالسياسة عملية تقوم على القذف بالمضمون السياسي 
للخطاب إلى غياهب «اللاشعور». غير أن ما يلقى به في ل (الفردي, أو الاجتياعي / 
السياسي) لا يمحي ولا يندثر بل لا بد أن يعبر عن تقسه بصورة أو بأخرى. كما يؤكد ذلك 
التحليل التفسي ‏ 

يقدم لنا الجاحظ تموذج «المتكلمه الثرثار: هو معتزلي يقول ب «العدل والتوحيده 
ويتكلم في كل شيم ولكن دائا من موشور قاعديه والتوحيد والعدله وبالشالي لا ببد أن 
تنكس أشعة هذه «القاعدة» على كل ثيء يراه ويتكلم قيه. خصوصاً عندما ا يكون موضوع 
والكلام عو «أخلاق الملوك»: وهذا عنوان أحد كتبه"”. لستعرض معأ بعض عبارات 
الماحظ في هذا الموضوع وي تقدم ننا وفلعات» وشهادات تؤكد ما ذهينا إليه . وستكتني هنا 
بوضم خط عل الألفاظ التى هي بمثابة «فلتات لسان» تعبر عن تغلغل المائلة بين الله والخليفة 
في لا شعوره السياسي» بوصفه أحد أقطاب المعتزلة في عصره. 

يقول في مقدمة كتابه ذاك ها نصه: «وبعد, فإن أكثر كلامناء في هذا الكتابء إتما هو على من 
دون الملك الأعظمء إذ لم يكن في استطاعتنا أن نصف أخلاقه بل نعجز من نباية ما يجب له لسو رمشا 


شرحها.. . وليِى لأخلاق الملك الأعظم حباية تقوم في وهم ولا يميط بها قكر. . . ومن ظن أنه يلغ أقصى 
عدا الدى فهو عندنا كمن قال بالتشييه مثلا وبالجسم معارضة8©"! (لتنبه فقط إلى أن كلمة «عتدنا» تعني 


تحن المعتزلة ومعلوم أن التشيه والتجيم يقالان في مقابل التنزيه). ونقرأ في ثنايا الكتاب: 
ووليى آخلاق الملوك كاحلاق العامة وكاتوا لا يشبهون في شي». . . فاما املوك فيرتفعون عن هله الصفة 
ويجلرن من هذا المقداره'"". وأيضاً : «فأما كل ما أمكن الملك أن يغرد به دون خاصته وحامته [- العامة] 


(9*) نفس المرجم. ذكره ياقوت الجموي في معجمه والصفدي واين شاكر وسواهم يعنوات كتاب: 
أخبلاق الملوك . انظر مغدمة الطلبعة التي تعتمدها والمشار إليها آنفاً . وهذا المفسون العتزلي لعبارات الكتفب 
تؤكد تبه للحاحظ , 

(4) نفس الموجع ١‏ من 15-17 

(4) تفي المرجع. عن 178. 


الفانا 


فمن أخلاقه أن لا يشارك أحداً فيه . . . وأوني الأمور بأخلاق الملك أن لمكته التقرد بالماء والحواء الا يشرك فيهرا 
أحداء فلن البهاء والعز والأة في التفرد. . . وطاعة أهل اللملكة أن تتحامى أكثر زي املك وأكثر أحواله 
رشيمه"». وأيضاً: وولمس الذنب يحضرة املك كالذنب يحضرة إنسوققة . . . لآن املك هو بين لله ويين 
عباده»0. وأيضاً: «ومن أخلاتهم [- الملوك) أن لا تكون أعلاقهم معروفة. . . . 90. وأيضاً: دفكل 
شه من أمر الملك حسن في الرضا والسضط والأخذ وللدع والبذل والامطاء والسراء والضرام» 5 (قارن: 
الحمد لله الذي لا يحمد على مكروه سواه . 


ويكشف ولسان الباحظء عن المرجعية التي ينطق منباء أعني أصول المعتزلة. فيضيف 
إلى عبارته السابقة قوله: «غير أنه يمي :على الحكيم المميز أن يمتهد بكل وسع طاقنه أن يكون من اقلك 
بالئزلة بين المشزلتينء فإنها أحرى. المنازل بدوام النعمة6' (المنزلة بين المنزلتين أصل من أصول 
المعتزلة (قارن أيضا: وخير الأمور أرسطهاء). لدجم هذه دالشهادات» التي يحكمها من 
خلف أصل «التوحيد» يشهاتة أحرى يحكمها يصراحة لا مزيد عليها أصل «العدل». يقول 
الجاحظ : وومن العدل أن بعلي الملك كل أحد قسيله وكل طبقة حقها. دأن تكون شريعة العدل في أخلاقه 
كشريعة ما يقتدى به من أداء الفرائضى والنوافل التي تب عليه رعايتها والثابرة على النمسك يهاه" (المعتزلة 
تقول يجب على الله أن لا يفعل إلا الصلاح والأصلح). 


وبعد. فهل نحتاج إلى القول إن الجاحظ يقرأ هتا دأخلاق الملوك» بواسطة «صففات 
الله ومن خلاها؟ ولو أن كلمة «أخلاق» تستعمل تي حت الله لقلنا إننا هنا أمام مطابقة بين 
وأحلاق الملوك و وأخلاق المعء فلتقل إذن إنما المطابقة بين صفات الخلوك وصفات الله . 


ولم يكن الجاحظ هو وحده الذي «فلتت» من قلمه مثل هذه العلامات والشهادات التي 
تكشف عن تفلغل بنية المباثلة بين الله والمنليفة ني اللاشعور السياسبي عدد المتكلمين. هناك 
نصوص أخرى كثيرة نقتصر هنا على ماذج لثلاثة مفكرين لم يكن وزهم في مياديهم يقل عن 
وزن الجاحظ في ميدانه. 


النص الأول لأبي الحسن الماوردي يقول فيه: وإن ما يهب على الملك الفاضل أن تكون عتايته 
بآمر خاصته أقدم وأكثر وأعم وأوفر حتى يروضهم رياضة لا يكون في أهل مملكته وضمن ولايته من هو أسرع 
إلى طاعته وأبعد عن معسيته وأقوى عزما في نصرته وأحسن أدبا في خدمته منهم. اقتداء يلله عر وجل واحتذام 
على مثاله في خلقه. وذلك أن الل عر وجل ذا خلق خلقه وآوجب حكدته أمرهم وزجرهم وتعيدهم بما حو 
أصلح لمم وانظر لأمورهم في دينهم ودئياهم . ٠‏ من لدع جلنهم عو عل عه ركيت بردي 
وأعواناً لأهل دعونه وجعلهم أفرب الخلق إليه منزلة. . ثم أصطفى من الثاس رسلاً. . . فكذلك بهب مل 


(40) تقس المرجم . من 98 . 
441 تفن الموجع, ص *5 
زفقة نفس المرجعء» عن 4-58, 
(57) نفس المرجمء ع ج* 37 
(22) نقس المرجعء ص 143 
(44) نفس المرجع. صن 76 . 


ثانا 


المئك أن يروض عليه ويسوس يه خاصته ععل مقدار طاقته ومتهى قونه. ثم لشن يحلى معاصت» مقدار طاقته 
ومتهى قونه محل الآلة من انصاتع التي لا يموز له تنفيذ شىء من ممناعته وإراهنه إلا بها , 


والتص الثاني للطرطوشي يؤكد فيه على ضرورة «وجود السلطان في الأرض» لان الناس 
وبلا سلطان كمثل الحوت في اليحر يردرد الكبير الصغير. فمتى لم يكن لهم سلطان قاهر ل ينتظم لحم أمر ول 
يستقر هم معاش ولم يتهنوا بالحياة ولهذا قال بعض القدماء: لو رفع السلطان من الأرض ما كان له في أعل 
الأرض من حاجة. . . وكيا لا يستقيم سلطانان في يلد واحمد لا يسعقيم إخان المعام. والعالم بأسره في سلطان 
الله تعالى كالبر الواحد في يد سسلطات الأرض ها" وأيضاً: «واقل الواجبات على السلطان أن ينول نفسه مع 
لله منزلة ولانه معه. . . فهذا طريق الطبيعة الشرعي واليامة الاصطلاحية اللجامعة 00 


والنص الثالث للفارابي. ومعروف أن فلسفة الفارابي الياسية هبنية عل الميائلة بين 
عالم الطبيعة وعلى رأسه المبدأ الأول (< الله) والمديئة الفاضلة وعلى رأسها التبي أو الرئيس 
الفيلوف, وبالتالي ف «المديئة الفاضلة: عنده هي التى تحاكي في نظامها نظام الكون يقول 
فق هذا الصدد: دركا أن في العالم مبدا ما أولآء ثم مبادويه أخعر عل ترتيب [» العقول السيلوية, الملائكة] 
وموجودات عن تلك المادىء [- الأفلاك والأجرام السيلوية] وموجوداث أغير تتلو تلك الموجودات عل ترتيب 
[- أشياء الطبيعة في الأرض] إلى أن ثنتهي إلى آحر الموجودات رتبة في الوجود [> فلادة غير المشكلة]ء كذيك 
في جلة ما تشتمل عليه الأمة أو المدينة مبد! أول [- الخليقة الرئيس. اللك] ثم بادىء آخر تتلره [< 
المحابة» خخاصة الخاصة] ومدينيون آخمروت يتلرن نلك الجبادىء [- الخاصة] وآعصرون يتلون هؤلاء إلى أن 
يتتهي إلى آخر المدنيين رتبة في المدينة والانسانية [- العامة]ء ححني يوجد فيا تشتمل عليه المدينة تظاتر ما نششمل 
عليه جملة الماة”©. وقتكون للديثة حوتد عرتيطة لجراؤها بعضها يعض ومؤتلفة بعضها مع بعض ومبرتية 
بتقدهم وتأخير بعضص . وتصير شبيهة بالموجودات الطبيعية» ومراتبها شبيهة أيضاً بمراتب الموج وداث التي تبتدىم 
من الأول وتتهي إلى المادة الأولى والاسطقسات [الماء واهواء والثار والتراب] وارتباطها واكلافها شبيها بارتباط 
الموجودات المختلفة بعضها يبعض واثتلافها. ومدبر نلك المدينة شبيه بالسبب الأول الذي به سائر 
ا موجودات 1*1 , 


القد كان من المكن أن نسترسل طويلا في هذا الموضوع فتتقل إلى الفلسفة 
الإساعيلية المشيدة كلها على الماثئة بين عالم والصنمة النبوية؛ عالم الإمامة والإمام» وبين عالم 


(1) أبو الحسن علي بن محمد بن حبيب الملوردي, نصيحة المثوك زبقداد: وزارة الاعلام. دار الشؤون 
الثقاقية العلمة. 4١4+‏ ص 44؟ - 5847 . والجدير بالذكر هنا أن..الماوردي يركز في كتابه هذا على ثلائة 
مخفور: ما يجب أن يكون عليه الملك في نفسه.. كيف يبون اللقامة. ثم .كيف يوس العلمة. 

(60).الطرطوشي, مرج الملوك. صن 1 

(4) نفس المرجمء من 1ى. 

اروم ابو نصر حم ين محمد بن طرخنان الفاابي» تحال تحصيل المعادة (بيروث: ذاز الأندلس, 
لط ين 01 3 

1٠ه)‏ أبنو تقر عمند ين #فسل بن ترخات الغازاية اكنيب: السيلة الممتية إبنروت: : المظيمة الكانوليكية» 
14 من 44 . انظر التفاصيل : قي: محمد مابد الخايري. بنية العقل السربي: دراسة تمليابة نقفية لنظم 
للعرقة في امنا العرءية.: ل ا تقد المقل, العربي1:): (ببهوات:. بوكز دراسات الوجية العريميق ماعطا 
الفصل الثلني. الفقرة ؟ . لض د ال اي ان 


سنةا 


الألوهية» عالم المبدأ الأول والمبادىء المنبعثة منه, الفلسفة التي انتهت في وقت من الأوقفات 
إلى اليه الإمام بصورة صريحة”“. وكان من الممكن أن نعرج على عبالم الأدب. عالم الشعر 
والخطاية والمقامات حيث تهيمن الايديونوجيا الريعية. المؤسسة على ملح والأميره وعطائه 
والتي تروج من خلال تعابير أدبية متنوعة للايديولوجيا السلطانية ولقضيتها المركزية: المائلة 
بين الإنه والخليفة. هذه المائلة التي تتحول في الخطاب الآدبي إلى مطابقة تخلم فيها على الأمير 
صفات الألوهية مباشرة. كان من الممكن أن نواصل البحث في هذا الموضوع في ختلف 
المجالات لو كان هدفنا الاستقصاء والإحاطة. ان هدفنا هنا ينحصر قي تقديم تماذج دالة 
وكافية لإثبات الأطروحة التي تريد بلررتها وهي أن العقل السياسي العربي مسكون بينية 
المائئة بين الإله و «الأميرء (سواء كان الأمير فرعون أو بمختنصر أو خليفة أو ملكا أو سلطاتاً 
أو رئيساً أو زعيما) . البنية التي تؤسس على مستوى اللاشور السيامي ذلك النموذج الأمئل 
للحكم الذي يجذب العقل الياسي العربي. منذ القديم إلى اليوم تموذج «المتيد العادل», 
لا فرق في ذلك بين شيعي وستي» بين حنيلٍ وأشعري ومعتزئيء بين متكلم وفيلسوف 
(ويمكن أن نضيف الاتهاهات القكرية المعاصرة بمختلف أسمائها). إن الاختلاف بين هدم 
الفرق لا يقع على مستوى بنية الماثئلة ككل بل فقط على متوى التحولات التي يمكن ان 
تعتري طرفيها (الثابت البنيوي هو علافة الماثلة بين الإنه و «الأميروء أما التحولات فهي 
اختلاف الفرق والتيارات في تحديد هوية هذا الطرف أو ذاك: العلاقة بين الذات والصغات 
ودرجة التنزيه بالنسبة للطرف الأول: الإله وهوية الخليفة أو الإمام: خلافة سنية؛ إمامة 
شيعية: سلطان. رئيس قائد. . . الخ). وسنرى في خائة الكتاب التتائج التي تترتب على 
تغلغل بنية هذه الماثلة في اللاشعور السياسي العربي وذلك بالنسية لهام تميديد العقل السياسي 
العربي ونحديته. أما الآن فلنختم هذا الفصل بإطلالة سريعة على فقه السياسة . 


كه 


يدأ دفقه السياسة» كجميع فروع الفقه الأخرى بالحديث النبوي. ففي عصر الراشدين 
والعصر الأموي كان الحكم الشرعي يلنمس من القرآن والآثر» عسوما: ما يروي من 
-حديث وأخبار عن الرسول والصحاية. ويما أن القرآن لم يتعرض لسائل الحكم والسياسة ولا 
لشكل الدولة, يما أن الصحاية كانوا قد اختلفوا مذ وفاة النبي في هذه المسائل يالذات 
واستفحل الخلاف زمن ألفتنة استفحال عدد كيان المجتمع الإسلامي » فإن المرجعية الوحيدة 
التي كانت تلتمس منها الشرعية الدينية لقضايا السياسة هي «الحديث». كل فرقة وكل حرب 
وكل حاكم يروي من الحديث ما يضفي به الشرعية على موقفه السيامي. وهكذا راجت 
أحاديث ظاهرة الوضع تمدح أو نذم هذا الشخص أو ذاك» هذه الفرقة أو تلك. . . وإذا كان 
كثير من رجال الحديث قد نقنوا الروايات وميزوا بين السند الصحيح وق شيع سن 


(61) عرضنا بتغصيل للفلسفة الاسياعيلية ولتظرية الشيعة عموماً في الولاية والإمامة في : يري فس 
المرجع القسم الثاني. القصلان الثالث والرايع ‏ 


قينا 


مقاييس وضعوها فإن تصنيف الحديث إل صحيح وير صبحيح وتحديد الدرجات بينبيا مسأقة 
تهم المختصين وحدهم. أما رجال السياسة والدعاة والخطباء والوعاظ والقصّاص فهم 

يروجون للحديث بسند أو بغير سند» والهم عندهم هو توظيفه في أغراضهم السياسية . ومن 
هنا كان الحديث الموضوع لا يقل تأثيراً عن الحديث الصحيح » بل ريما كان الأول أكثر تاثيرا 
لآن واضعه بصرغه بالشكل الذي يخدم قضيته مباشرة. هذا فضلا عن توظيف ما صصح سنده 
من الحديث توظيفاً يرج به عن نطاق دلالته الأصلية» عن مجال «أسباب نزوله»؛ إلى نطاق 
أخبر ويجال آخحرء وذلك من خلال التعميم والتأوبل والمائلة. . . الخ. 

وإذا نحن تركنا جانباً الأحاديث التي تروى في حق الاشخاص والفرق. سواء على 
سبيل المدح أو عل سبيل الذم. لان تأثير هذا النوع ظرني في الغالب؛: وحصرنا انتباهنا في 
الأحاديك الأرى التي تعالج المسألة السياسية في عمومتهاء وبدون تحزب واضح هذه الجهة 
أو تلك. فإننا سنجدها تتمسحور حول موضوعين رئيسيين: ضرورة وجود الإمام. ولزوم 
الطاعة له. وه رمع أن كثيراً من الأحاديث التي تروى في هتين الموضوعين يمكن أن تكرن قد 
وضعت لتخدم هذا الحاكم أو ذاك؛ في هذا العصر أو ذاك. فإن هذا النوع من الأحاديث 
يعكس في مجموعه تزوع الضمير الإسلامي: والسني منه حاصة. إلى قبول «الآميره كيفيا 
كان شريطة أن يظهر الإسلام حقاظاً على «الدولة». لأنه يدون «الدولة لا يستقيم 
الدينء فكثير من الفرائض والأحكام يتوقف أداؤها وتتفيذها على وجود الإمام (صلاة 
الجمعة, الحج. الحدودء حمابة الثغور, الجهاد. .. الخ) وفي هذا الإطار يجب أن نضح 
الأحاديث التي تدعو إلى طاعة الإمام وعدم الخروج عن الجاعة بقطع النظر عن مسألة 
الصحة أو عدمها. ومن الاحاديث الصحيحة حسب مقاييس البخاري ما يرويه عن النبي 
(ص) أنه قال: «من كره من آميره شيئاً فليصير. فإنه عن تحرج عن السلطان شرا مات ميتة جاهلية» وفي 
رواية أخرى «من رأى من أميره شيئاً يكرهه فليصبر عليه فإنه من فارق ابخياعة فيات إلا هات ميتة جاهلية». 
وفي صحيح عسلم أن النبي قال: وإنه سيكون هنات وهنات. قمن أراد أن يفرق أمر هذه الآمة وهي 
جميع فاضربوه بالسيف كاثناً من كان» وفيه أيضاً عن التبي أنه قال: وسيكون امراء تعرقون وتتكروت. 
فمن عرف برىه ومن أذكر سلمء ولكن من رضي وتابع . قالوا أفلا تتابذهم؟ قال: لاء ما صلواة. وفيه 
أيضاً أنه قال: «من ولي عليه والرغراء يأ شيا من ممسية فليدكر ما يأني من معصية الله ولا ينزصن يدأ من 
طاعة. 

وإذا أضفنا إلى هذا النرع من الأحاديث؛ وجلها يعتر صحيح الستد, الحديث الذي 
يقول فيه النبي (ص): والخلافة في أمتي ثلاثون سنة ثم ملك بعد ذلكع: واتلذي يعتيره بعض علياء 
أهل السنة ليس فقط صحيحاً يل أكثر من ذلك من دلائل النبوة (أنظر القصل السابعة 
الفقرة )١‏ آقول.إذا أضفنا هذ! الحديث إلى الأحاديث لقي أوردناها قبل أمكنتا أن نخلص إلى 
التنيجة التالية وهي أن فقه إليضة مبيكون كوبا بثلائة ثوابيت: )١(‏ ضرورة الإمام (- 
الدولة). (7) لزوم طاعة الإمام (ما ل يآمر بمعصية) + (5) نظام الحكم يعد الخلفاء الراشدين 
ملك دنيوي. وواضح أن هذه الثوايت تسد اليابه نياتيا أمام آية. نفرية اسلامية في الحكم» 
وبالتالي فيها يسمى ب دنظرية الخلافة عند أهل السنة إن هو إلا اسم بغير مسمىء إذا أخذنا 


فايطا 


«النظرية» بمعتى التشريع للكيفية التي يبغي أن يكون عليها الحكم. ذلك لأن حديث 
«الخلافة في أمتي ثلاثون سنة ثم ملك بعد ذلك»» وهو حديث يقبله أهل الشة عموماً. 
يجعل الكلام عن «الخلافة بعد الكلفاء الراشدين غير ذي موضوعء إلا إذا كان المقصود هو 
بيان الكيفية التي سارت عليها الخلافة زمن الراشدين: وف هذه الحالة سنكون أمام 2 
لواقع مضى ولس أمام نظرية للحاضر ولا للمستقيل (لآن الحاضر والمتقبل بعد الخلقاء 
الراشدين يحكم عليهما الحديث بأنهها: ملك عضوض). 

هذه الوجهة من النظر لا تتفق بالضرورة مع وجهة نظر علي عبد الرازق الذي يقول: 
«إن عسداً (ص) ما كان إلا رسولا لدعوة دينية خائصة للدين» لا تشويها نزمة ملك ولا دعرة لدولةء وإنه لم 
يكن للنبي (صي) ملك ولا حكومة. وإنه (ص) ل يقم يتأسيس علكةء . بالعنى الذي يقهم سراسياً من هذه 
الكلمة ومرادفاتها. ما كان إلا رسولاً كإخوانه الخالين من الرسل: وما كان مليكاً ولا مؤسسن دولة ولا داعياً إل 
ملكع”» . إننا وإن كنا نرافقه على أن محمداً (ص) لم يكن ملكا ولا مؤسس بملكة ولا داعيا 
إلى ملكء فإننا لا نتطيع أن نواققه في قوله إنه لم يكن «مؤسس دولة». والقصول الثلائة 
الأولى من هذا الكتاب قد بينت كيف أن الدعوة المحمدية قد تطورت إلى دولة على رأسها 
النبي نفس بل إننا غيل ٠‏ أكثر من ذلكء إلى أن هذه الدعوة كانت تحمل منذ الداية ها 
يشبه أن يكون مشروعاً سياسياً إلى جانب مضموتما الديني. كما بِيّنا ذلك من قبل (الفصل 
الأولء الغقرة .)١‏ 

نحن نرى أن الإسلام دين ودولةء ولكنه لم يشرع للدوثة كيا شرع للدين: بل ترك 
أمورها لاجتهادات المسلمين؛ وقد تبين ذلك بوفوح في اجتباع الصحابة في سقيفة بني 
ساعدة إثر وفاة النبي . فل ول تكن هناك دولة قائمة لما اجتمعوا لتعيين من يخلفه. هذامن 
جهة. ومن جهة أخرى قلو كان الإسلام قد بين شكل الحكم وطريقته لما اختلفرا مول من 
يخلفه ونا اختلفت طرق تعيين الخليقة زمن الخلفاء الراشدين أنفسهم. إن مسألة الحكم في 
الإسلام مسآلة مصلحية اجتهادية ولذلك اختلف المسلمون حوفما وكان الطرفان الرئيسيان في 
هذا الخلاف هما: الشيعة وأهل السنة. ولما كان الشيعة قد قالوا بآن الإمامة بعد النبي (ص) 
هي لعل بن أبي طالب ويرفضون الاعتراف بإمامة أبي بكر وعمر وعثيان فلقد كان على أل 
السئة أن يردوا على هذا «الرفض» بإئبات شرعية إمامة هؤلاء الخلفاء. وأمام غياب النص 
القرآني المحكم وغياب الحديث المتواتر الذي لا يمكن أن ينازع فيه أحد, يبقى المرجع الوحيد 
هو الاجتكام إلى التاريخ : تاريخ الخلقباء الراشدين. ويما أن الصحابة هم البذين كانوا 
يقر رون » أو على الأقل يقبلون ما يقرره هذا الخليفة أو ذاك من الجلفاء الراشدين» فقد اعتير. 
أهل السنة ذلك إجماعا منيمء أي من الصجابة . وصبار هذا «الإجباع» مصدراً للشرعية . 

هذا بالنسبة تلعصر:الراشدي” عفر والخلاقة.. أما بهد أن انقلبث الخلافة إلى ملك 
ت يكرد ؛ يل ومقل حرب سين شنتهاء اذ ود الفسدي لاسي السني تس أعام هنا . 


3 عه 


.وده ) على ميد المرازقه». لاس طول فكي طح ولتصروط نطيمة مشر 01818 معن 06نن 


الل “ع ان يمني ملع مس أأ1 يه باو مسي ر[> ا ات اما اي 2 


العامة 


الاختيار: إما استمرار الفتنة والحرب الأهلية الخللة... وإما قبول الأمر الواقع وإضفاء 
نوع ما من الشرعية عليه ما دام الحاكم يظهر إسلامه ولا يأمر بمعصيةء مع الضغط عليه 
سلميا (بالنصح والوعظ. . :) كي يلتزم بالغروض الديتية والخلقية الإسلامية. ويا أن مهمة 
الدولة في الإسلام ومبرر وجودها منذ أن قامت زمن الي هما جمع شمل السلمين محت قيادة 
واحدة والقيام بنشر الدعوة بالجهاد. . . فإن شرعية ة الحاكم في الإسلام تقوى وتتعزز بمقدار ما 
يوصع من دائرة حكمه جبعاً لشمل امسلمين وتوسينا لدار الإسلام والدقاع عنها. 


إثبات شرعية خلافة أبي بكر وعمر وعثيان من جهة (ضداً على رفض الشيعة) والتياس 
درجة ما من الشرعية لمن جاء بعد الخلفاء الراشدين من الملوك والحكام الذين حكموا اليلاد 
الاسلامية كلها أو بعص أقائيمها هما الموضوعان اثلذان يتناولمما فقه السياسة. أما القول 
بوجود دنظرية» في الحكم الاسلامي . في كتاباث المتكلمين والفقهاء. فهو قول لا يعبر إلا عن 
رغبة في وجود مثل هذه النظرية؛ وهي لم توجد ولن توجد لآن الشرط الفضروري في قيام 
نظرية إسلامية في الحكم غير متوقرء. نعني بذلك وجود نص صريح من القرآن أو السنة يشر 
للماآلة السياسية: تشكل الدولة واختصاصات رئيسها وكيفية تعبيئه ومدة التعيين. . . الخ . 
وإذن فالنظرية «الاسلامية: في الحكم ‏ إذا كان لا بد من استعال هذا التعبيرء هي نظرية 
هذا المسلم أو هذه الجماعة من المسلمين في هذا العصر أو ذاك: في هذا البلد أو ذاكء لدى 
عله الغرقة أو تلك. وإذا حدث أن أجمع علياء المسلمين على نظرية في الحكم ووافق عليها 
المسلمون جميعهم فحينثل ستصبح هذه النظرية نظرية إسلامية بالفعل, لأن إجماع الآمة 
مصدر للتشريع في الإسلام. ولكن هذا لم يدث بعد . 

قد يحتج بعض القراء ب «المأوردي:. وفي نظرنا أن أبا الحسن الماوردي قد حمل أكثر مما 
يحتمل . إن كتابه : الاحكام السلطانية والولايات الديتية يدل بعنوائه هذا على موضوغه. إن 
موضوعه هو «الأحكام السلطانية؛ أي ما نعبر عنه نحن اليوم ب والقانون الإداري» قاتون 
الوظيفة العمومية من جهة و «الولايات الدينية» أي الوظائف الت لها مرجعية دينية. من جهة 
أخرى. في والأحكام اللطانية» يتحدث الماوردي عن الوزارة والإمارة على المحانظات 
والأقاليم وعلل الجيش . الى أما تي «الولايات الدينية» فيتحدث عن ولاية القضاء والمظالم 
وإمامة الصلاة والولاية على الحج. . . الخ. وغير ذلك من الموضوعات التي ورد فيها نص 
شرعي . ويستند الماوردي فيما يقرره من آراء على وصف ما هو موجود في عصره بالنسبة 
ل «الأحكام السلطانية» وعلى النصوص وما جرى العمل به زمن الصحابة يالنسبة 
ل والولايات الدينية؛. 

أجل تقد خصص الماوردي الباب الآول من كتابه ل وعقد الإمامة» وِيشِغل 1٠١‏ صفحة 
من 757 صفحة التي هي -حجم الكتاب في الطبعة التي بين أيديناء غير أن ما ذكرء في هذا 
الباب لا يعدو أن يكون تلخيصا مركزا لما كتبه الباقلاني والبغدادي في موضرع ائبات إمامة 
أي بكر وعمر وعثان. . . ردا عل ورفض» الشيعة. كل ما فعله الماوردي إذن هو أنه انع 
آراء هذين المتكلمين الأشعريين من إطارهعما في وعلم الكلام» قحررها من طابعها السجاي 


إفانا 


دالكلامي: وصاغها صياغة تقريرية عل طريقة الفقهاء. والواقع أن عنصر الجدة في عمل 
الماوردي يرجع إلى كونه انتزع والكلام: في الإمامة من كتب المتكلمين. والحديث عن 
الولايات الدينية من كتب الغقهاء ووصف النظام الإداري في عصره وصغاً تبرسرياء ثم جمع 
هذه الأقسام الثلاثة في كتاب واحد سّله والأحكام السلطانية والولايات الديئية». ولم يذكر 
والإمامة: في العنوان لآنه اعتيرها هو نفسه في مقدمة الكتاب شيئاً بنتمي إلى اناضي وين 2 
إغا ذكرها لآن الحكم القائم في عصره قد صدر أصلا عن نظام الإمامة. يقولك: 3. 

الإمامة أصلاً علبه استقرت قواعد الملة واتظمت به مصالح الآمة حتى استتبت ا 
الولابات الخاصة, فلزم تقديم حكمها على كل حدكم سلطاني ووجب ذكر ما اتعتص بنظرها على كل نظر دينيء 
قترتيب أحكلم الولابات على نسق متنلمب الأقسام متشاكل الاحكام»”". وإذن فاستهلال الماوردي كتابه 
بباب في «عقد الإصامة» لم يكن من أجل الإمامة ذاتها بل فقط من أجل أن يأتي «ترتيب 
أحكام الولايات؛ في الكتاب «على نسق متناسب الأقسام وبعيارة معاصرة: إنه إنما فعل ذلك 
ل وضرورة منبجية؛ لا غير. 


بعد هذا التوضيح الذي كان لا بد منه لوضع الاسور في تصابها نتتقل الآن إلى القاء 
نظرة سريعة على جملة الآراء التي متها الماوردي الباب الأول من كتايه. وهو كا قلنا بعتوات 
«عقد الإمامة» لتتابع التطورات التي الحقتها عند من جاء بعده من الققهاء الكبار. 

قلنا إن جميع ما ذكره الماوردي في هذا الباب من آراء وأحكام قد نقله عن أسلاقه 
خاصة الباقلاني*” المتوق ممئة 5+7 ه والبغدادي”" المتوق سنة 414ه (أما الماوردي نفسه 
فقد توفي سئة +46ه) وجرده من الطابع السجالي «الكلامي:: طابم الرد على المخالفين 
والشيعة الرافضة منهم خاصة, وصياغته في قالب فقهي مع تلخيص وتركيزء فجاء عرضه في 
صيغة تقرير فقهي ما أكسبه طابع والتشريع». والمسألة الأسامية في اللوضوع من وجهة النظر 
الفقهية هي الشروط الواجب توفرها في الإمام: قهذه هي المسألة الوحيدة التي ينسحب أثرها 
على للستقبل, أما المسائل الأخرى فتخص كلها تبرير ما حدث في المافي. بما في ذلك القرل 
بان الإمامة تكون ب والاختيارء. ذلك لأن هذا الميد! قد فقد معناء مع مبدا واتعقاد الإمامة 
بعهد من قبله». إن إقرار شرعية دولاية العهدم التى سنها معاوية استنادا إلى أن أبا بكر عهد 
إلى عمر يلغي كل أثر لابد! «الاختيار». والحق أن القول ب والاختيار» لم يكن في الأصل من 
أجل المستقبل ولا الماضي وإثما كان فد القول ب «اأتصه عل علي بن أبي طالب وهو 
قول الشيعة. وإذن فا مألة الوحيدة التي ينسحب أثرها على المتقبل والتي تعطي لإبداء 


(0) أبر الحسن علي بن تحمد بن حبيب الملوردي , الأحيكام السلطاتية والولاياث الدينية (بيروت: دار 
الكتب العلمية. 1488)) ص 37- 8 

(01) محمد بن الطيب. بن محمد البافلاتي» التمهيد في الرد على الملحدة المعطئة وافراقضة والخوارج 
واتمترلة (القاهرة: [دءن. ). /1581)ى ص 774-1114 

(26) عبد القاعر بن طاهر البمدادي. أصول الدين (طبعة استانيول. 1978). ص */8 - 598 
انظر أيضاً: يوسف. أيبش. نصوص الفكر السياسي الاسلامي : الإمامة عند أهل السئة (ييروت : دار الطليصة 
557ل), 


ننس 


الرأي ف قضية الإعامة طابعاً فقهيأً تشريعياً عي الشروط التي يجب أن تتوافر في الإمام وقد 
حصرها الماوردي في سبعة: (١).العدالة‏ على شروطها الجامعة» والمقصود أن لا يعرف عنه ها 
يطعن في سلوكه الديني والأخلاقي: (5) العلم المؤدي إلى الاجتهاد ني النوازل والأحكام؛ 
(5) سلامة: الحواس؛ (5) سلامة الأعضاء؛ (6) الرأي المفضي إلى سياسة الرعية؛ (1) 
الشجاعة والنجدة؛ (9) النسب وهو أن يكون من قريش. وواضح أن أهم هذه الشروط 
هي العدالة والعلم والنسب القرشي. آما سلامة الحواس والأعضاء اه وأشرأي والشجاعة فهي 
صفات تتوقر ويمكن أن تتوفر في كل اتسان يطمح إلى المحكم ‏ لننظر إذن إلى الكيفية التي 
سحطور بها الشروط الثلاثة الأولى. 

إذا نحن تتبعنا تطور هذه الشروط لدي المتكلمين والققهاء فإتنا ستئجذ أتفسنا أمام 
سلسلة من التتازلات تجهي بالتنازل عنها جميعاً . لتبد! بمعاصر الماوردي الفقيه الحنبلي أبي يعلى 
القراء المتوتى سنة 46ه. لقد أورد الشروط المذكورة ثم عقب عليها بقونه: «رقد روى عن 
الأمام أحمد [بن حتبل] رحمه الله ألفاظ تقتقي إسقاط امتبار العدالة والعلم والفضل فقال. . . ومن غليهم 
بالسيف حتى صار تخليقة وسمي 0 بوم بالله واليوم الآخر أن يبيت ولا يراه إماما عليه: 
ركان أو ختجرا: فهو آمير المؤمنين. . . . فإن كات أميراً يعرف بشرب المسكر والغلول يغزو مع كما 
ذلك لنفسهها". ويقرر الغزالي ا نفسه فهو يؤكد أن المقصود ب والاختيار» ليس «اعتبار 
كاقة الخلق» بل بل وإغا الغرض قيام شوكة الإمام بالانباع والاشياع»"". ثم يؤكد ١‏ هذا المغنى مرة أخرى 
فيقول: والقول الوجيز إننا نراعي الصفات والشروط في السلاطين تشوفاً إلى مزايا المصالح ٠‏ 
ولو قطعنا ببطلان الولايات الأن ليطلت المصالح رأسا. .. بل إن الولاية الآن لا تتبع إلا 
الشوكة. فمن بابيعه صاحب الشوكة فهو الإمام”“. ويقرر ابن تيمية المعتى نفسه إذ يقول: 
«الإمامة عندهم [- أهل السنة] تثبت بموافقة أهل الشوكة عليها ولا يصبر الرجل إماماً حتى يوافقه آهل الشوكة 
الذين يتصل بعلاعتهم له مقصود الإمامة. . . فالإمامة ملك وسلطان» وا للك لا يصير ملكا بموائقة واحد ولا 
اثنين ولا أربعة إلا أن تكون موافقة هؤلاء نقتضي موافقة غيرهم بحيث بصير ملكا بذلكع, 


ذلك بخصوص العدالة والعلم و والاختيار». أما النسب القرشي فإبن العري» الفقيه 
المالكي المتشدد يسقطه غاماً مستنداً إلى قوله تعالى يا داود إنا جعلناك خليفة في الأرض»: ققد 
جعل الله داود ونخليفة» وهو غير قرثي + فلياذا اشتراط القرشية إذن؟ بل إن ابن العربي 
يذهب إى أبعد من ذلك فيؤيد رأي من يرى من الفرق أنه هلو استوى قريشي وتبطي في شروط 


(21) عمد بن اين أبو يعل الفراء. الأحكام اللطائية (بيروت: مار الككتب العلميةء 815ؤلي» 
صن 3١‏ 

(لاه) أبو امد محمد بن محمد الغزالي. فضائح الباطنية (الكويت: دار الكتب الثقافية. [د.ت. ]). 
من 11/7 

(64) أب و حامد محمد بن محمد الغزاليء فحياء علوم الدين (القاهرة؛ [د.ن.]) 701ذهول اج 75 
ص 1074, 

(25) تقي الدين أحمد بن عبد الخليم بن تيمية؛ منهاج السنة النبوية؛ 4 ج في * (بيروت: هار الكتب 
العلية. [دات. ]) ج 3١‏ صن 141 


الإمامة لسرجح البعلي لقربه من عدم الور والظلم6”©. ويآي ابن خلدون ليقرر أن الحكمة في 
اشتراط النسب القرشي في الخليفة راجعة إلى «اعتبار المصبية التي تككون بها المميابة والمطائبة 
فالشوكة والقوة في صدر الإسلام كانت لقريش فكان اشتراط الشارع النسب القرشي بمثابة 
انستراط القوة والغلبة في الكفاية. أما بعد أن ضعفت فريش ول تعد لها تلك العصبية 
والشوكة فإنه من الواجب اعتبار «الملة المشتملة على للقصود من القرشية وهي وجود العصبية فاشترطتا 
في الفائم باصرر الملمين أن يكون من قرم أولي عصية قوبة غائية على من ممها تعصرها ستبعوا من 
سواهم و29 

القد سقعلت الشروط الثلاثة الأساسية: العدالة والعلم والشسب الفرشي. ويأتي إبن 
جماعة . قاضي القضاة في القاهرة في عصر الماليبك» وقد أدركه اين خلدون في الغالب يقرر 
بصراحة وقوة ما يلي . قال: وإن خلا الوقت عن امام فتصدى ها من هو ليس من أعلها رقهر الناس 
بشوكته وجنوجه بغير بيعة أو استسقلاف انعفدت بيعته ولزمت طاعته لينتظم شمل المسلمين وتجمع كلمتهم. ولا 
يقدح تي ذلك كونه جاهلاً أو فاسقأء في الاح . رإذا انعقدت الإمامة بالشوكة والخلية لواحد ثم قام آخر فقهر 
الآول بشوكته وجسوده انعزل الأول ومار الثاني إماما ل! قدمناء من مصلحة ا ملسين وجمع كلمتهم )7 
وواضح أن ابن جماعة ويشرعع الحكم المماليك فيضفي عليه الشرعية, وهل كان بإمكانه أن 

تنذكر أخيراً أن فقهاء المالكية قد لخصوا في التهاية والكلام: في الإمامة في كلمة واحدة 
هي: دمن اشتدت وطأته وجبت طاعتهه. وقد عبر والعامة» في المغرب بلهجتهم وبصيغة ل 
تخلو من تبكمء عن هذا البد! الفقهي فقالوا: «الله يتصر من أَصبَحَ». 

وبعد» فهل نحتاج إلى القول كخلاصة لهذا الفصل إن ما بقي «ثابتأه في الفكر السياسي 
النى هو الايديولوجيا السلطانية . تقد انتهت مسجالات المتكلمين وتكبيفات الفقهاء إلى 
الاعتراف بشرعية الأمر الواقع : دمن اشتدت وطأته وجبت طاعتهه. وهل تقرر الايديولوجيا 
اللطاتية نتيجة أخري غير هذه؟ وإذن لم يعرف الفكر الاسلامي, في الميدان السياسيء إلا 
ميثولوجيا الإمامة والايديولوجيا السلطاتية ‏ وإذا كان أهل السمة تقد تجندوا للرد على الأولى 
تكريساً للأمر الواقع فإنه لم يوجد بعد من يرد على الثانية لا في شكلها القديم ولا في شكلها 
المعاصر. إن نقد العقل السيامي العربي يجب أن يبدأ من هنا: من نقد المشولوجيا ورفص 
ميد] «الأمر الواقع». 0 


(60 انظر في ذلك: أبوعيد الله بن الأزرق» بدائع السلك في طبائع اكلك. تحقين وتعليق علي سلميٍ 
النشارء ” ج. ملسلة كتب التراث؛ 45 (بقداد: متشورات وزارة الاعلام 1939). ص هلام واتظر أيضاً 
هامش المحقق رقم 81؟, بنفس الصفحة ‏ 

(11) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن نعلدونء المقدمةء تحفيق على عبد الواحد وافي» + ج (القاهرة: 
لخت اليان العريء .)١428‏ ج ا ص 651 

(19) يدر الدين محمد بن ابراهيم بن جاعة, دتحرير الأحكام في تدببر أهل الاسلامء» نع بتتحقيق هع 
كرقلر, عملة اسلاميكاء الستة 3 المدد 6 (974١)؛‏ صن 210 , 


زلها 


خحاقة /قاعدة 
مِن أجل اسٌشّئداف اللظتر : 
خخلاصا عه معت وَآفَاف 


أما بعد. . 


أما بعد أن انتهى بنا التحليل في هذا الكتاب إلى العبارة التي أنميئا بها الفصل السابق 
والتي قلنا قيها: وإن تقد العمل السياسي العربي بجب أت بيدأ من حناء من نقد المثولوجيا (السياسية) ورقض 
الأمر الواقع» المفروضص» فإن الكتاب سيكو متناقضاً مع نفس مع النتيجة/ الخلاصة الي 
ترصل إليهاء إذا هو قدّم للقارىء «ماتمة» من النوع المعتاد الذي يؤذن بانتهاء الكلام في 
الموضوع . 

لا. إن الكلام في العقل السيامي العربي خا يبدأ بعدى وما هذا الكتاب إلا محاولة أوقى 
لتدشين نوع من القول فيه ضمن أنواع أخرى من الكلام ما زالت كلها مكنة تننظر من يفك 
العقال عتبا والحصار. من أجل هذا ستعمد هنا إلى نوع من استثناف التظر فيما سبق أن 
تعرضنا له في الصفحات السابقة. واسثناف النظر هو نظر ومن الدرجة الشانية» يراد منه 
الارتقاع بالنقاش إلى مستوى أعلى . 


كان النظر متصرقاً. في مدخحل هذا الكتاب, إلى مسائل المنيج والرؤية . لقد عرضنا 
حملة من المفاهيم والتصورات التي نعتقد أن توظيقها نوعاً من التوظيف قد يسامدنا على 
رؤية موضوعنا عن قرب ومن موقع أفضل . إن مفاهيم واللاشعور السيامي» و«المخيال 
الاجتماعي» و والمجال السياسيه مثلها مشل التصورات والتحليلات التي عرفنا لها بشأن 
وحدة بنية الهرم الاجتياعي في المجتمعات السابقة على الرأسالية: وحول دور كل من القرابة 
والدين فيهاء وحول ما ينطوي عليه مفهوم والراعي والرعية؛ من «مباشرة» ني الياسة ‏ أي 
الحكم بدون توسط ‏ مثل التصورات التي شرحناها والتي تتناول العلاقة التي تريط 
الصراعات. الاجتماعية التي تمثل التناقضن الأساسي في المجتمع بالصراعات الايديولوجية التي 
لا تعكس دائياً ذلك التناقض» بل قد تعكى فقط ما يجري قي أحد أطرافه من احتكاكات 


اننا 


ومنافسات. . . إن هذه المفاهيم والتصورات التي مكتناء على الأقل. من التحرر من كثير 
من العوائق المعرفية والايديولوجية التي تقيد نظر والعقل السيامي العربيه المعاصر وتمنعه من 
التمرد على نفسه واكتشاف الطريق إلى تاريخه: إلى إماطة اللثام عن كيفية تكونه وتتبع مسار 
تكويته. إن كتابة تاريخ العقل النياسى في الحضارة العربية الإسلامية يتطلب عقلا كتب 
تاريخه أولا ٠‏ أو على الأقل عقلا يعي أن من الضروري البدء بنقد السلاح قبل الشروع في 
استخدام بلاج النقد. 


وكان النظرء في القسم الآول من هذا الكتاب» منهمكاً ‏ بعد أن استعاد استقلاله 
وامتلك زمام أمره من خلال نقد السلاح في المدخل - أقول كان متبمكاً ف في العمل على اعادة 
بناء المراحل الأولى عن تاريخ تكوين العقل السيامي في الحضارة العربية الاسلامية: مرححلة 
الدعوة؛ مرحلة الردةء مرحلة الفتئة. لقند ركزناء كما يتيين القارىء من الأسهاء التي 
أطلقناها على هذه المراحلء ركزنا على محال والسيامي» فيها: مجال الصراعات الداخلية القي 
يستقطيها الصراع من أجل السلطة وثمراتها المادية وللعنوية. وهكذا ركزنا اهتيامنا عل 
الجانب السياسي في الدعوة المحمدية, أي على الكيفية التي تطورت بها الآمور فيها في اتجساه 
تأميس اللولة. ثم انتقلنا إلى المرحلة الثانية فنظرنا إليهاء ليس بوصقها مرحلة القتوحات 
وحسب بل بوصفها كذلكء. وبالنرجة الأولى. مرحلة القضاء على الردة واعادة تأسيس 
الدولةء مركزين هنا أيضاً عل مجال والسيامي»» يمال الأزمات والصراعبات الداخلية 
(العربية/ العربية). فالعقل السيامي يتكون في «الهامة الداخلية» وقليل ها تفعل فيه 
السياسة الخارجية. وتأتي المرحلة الثالثة, مرحلة الفتنة». المرحلة التي طرحت قيهسا مشكلة 
الحكم بكامل أبعادهاء وذلك في السنوات الأخيرة من خبلاقة عثيان. ول تمل هله المشكلة إلا 
بعد انتصار أحد الفريقين المتنازعين, بعد حرب أهلية طاحنة. لقد دشن الفريق المختصر 
مرحلة جديكة لم يعد فيها العقل السيابي العربي يتكون من خلال «الحدث السيابي» وحده؛» 
كبا كان الشآن ف المراحل السابقة» بل تقد قام عهد اتخذ فيه الحاكم شعار: ولا أضع سيقي 


حيث يكفيني سوطي ولا أضم سوطي ححيث يكفيني لاتي. . . وإني لا أحول بين الثاس وبين السنتهم مالم 
يحولوا بيتتا وبين سلطانناة (معاوية). إنه عهد «الكلام» في السياسةء لقائدة الدولة أو ضلهاء 


العهد الذي بدأ فيه العقل السيامي في الحضارة العربية الاسلامية يعبر عن نفسه من خلال 
تجليات ايديونوجية بدأت بالتعالي بالسياسة وتسبيس المتعاني لتتتهي إلى المياثلة بين رئيس 
«المدينة الكونية» (الله) وبين رئيس المدينة البشرية (الخليقة). بين «العالي» في السياسة 
والمتعالي الديني. 


من الدعوة إلى الدولةء دولة النبوة والخلافة, ومن هذه إلى «الملك العضرضء والدولة 
السلطائية : مسار واحد هو مسار تاريخ ظهور وتشكل العقل الياسي العربي. وإذا جاز لنا 
أن نستعير هنا معسطلح هيغل الذي جعل مراحل قينومينولوجيا الروح (- تاريخ ظهور 
العقل) ثلاثاً: مرحلة الوعي الذاتي ومرحلة الوعي الموضوعي وسرحلة الوعي المطلق. أمكن 
القول إن العقل السيامي العربي قد بدأء بدوره. بمرحلة الوعي الذاتي خلال الدعوة 


نهنا 


المحمدية (التي بدأ فيها الوعي بالآنا الإسلامي) ثم انتقل إلى مرحلة الوعي الموضوعي (قيام 
المجتمع السياسي الإسلامي ودخوله في صراعات خلال الردة والفتنة) ليدخل بعد ذلك إلى 
مرحلة الوعي المطلق (التي أصيحت فيه السيامة تحاول تأسيس نفسها غبلى الدين والفلسفة 
وذلك من خلال مداخل ثلاثة: ميثولوجيا الإمامة وايديولوجيا الجبر الأموية ثم الايديونوجيا 
السلطانية والفلسفة السيامية وفقه الخلافة). وهكذا فذن قرأ يت اريك اذو خاي بداية 
الدعوة (بداية الوعي الذاتي)» إلى وإني فد وليت عليكم ولست بخيركم فإن رأيتموني صل حق فاعيتوي 
ون رايتموني عل باطل فددوني» - أبو بكر (بداية الوعي ال موضوعي). إلى دأنا الناس: إفا أنا 
سملطان الله في الأرض أسوسكم بتوفيقه. . : وحلرسه على ماله اعمل فيه بمشيخه وارادته؛ . أبو تعفر 
النصور (الوعي المطلق): مسار واحد لتطور يبدو طبيعياً إذا نحن نظرنا إلِه من خلال 
ا معطيات الاجتيعية والأحداث التي صنعته _ أما بعد ذلك فقد بقي عذا المسار يكرر نفسه في 
الوطن العريء مع اتتلافات جزئية لا ثغير من اتهاهه ولا من طبيعة حركته. لأن المحددات 
التي صنعته والتي كانت تعيد صنعه بقيت هي هي : القبيلة. الغيمة. المقيدة. 
وغني عن البيان القول إننا تتحدث هنا عن المسار العام الذي بقي سائداً. والذي طبع 
التاريخ. العربي بطابعه. أما المحاولات المعارضة والمضادة» مسواء منها العملية كثورة الزنج 
وحركة القرامطة أو بعضن الحركات التي كانت من وراء «ثورات العامة» سواء في المشرق أو 
في المغرب والاندلس» أو النظرية الفلسفية والفقهية: التي أعلنت بصورة أو بأخمرى عن رأي 
سيامي مضاد للأمر الواقع الذي يهسمه المسار العام ذاكِ ‏ أما مثل هذه المحاولات العملية 
لظ للكت الاي بيت بقيت مقموعة معزولة أو هامشية وبالتاني لم يكن لها أي 
حضور حقيقي في عملية تكوين العقل السياسي العري. العقل الذي ساد المارسة اليامية 
التي عرفتها الحضارة العربية الاسلامية. إنه لو كان موضوعنا هو التأريخ للأفكار السياسية 
والحركات الاجتياعية لكان علينا أن تخصصص لها مكاناً يتنامب مع حجبها وأضيتهاء أما وأن 
موضوعنا يختلف. إذ العقل السيامي شيء وتاريخ الأفكار ولشردات السيناسية شيء آخرء 
فإن السكوت عنها مبرر بقدر عا هو مبرر السكوت عن الزهرات اليتيمة في حدائق الشوك أو 
عن الشوكات القليلة النابتة في حدائق الورد. وإذن قلا معنى لأن يعترض علينا بكون 
الفيلسوف الفلاتي قد قال كذا أو بكون الفقيه الفلاني قد أفى بكذا أو بكون الصلح أو الثاثر 
العلاني قد ارتأى كذا وكذ! ها دامت آراء هؤلاء قد مرث دون أن يكون لا صدى في الواققع 
ولا تأثير في يجرى المسار العام وايضاً مادام الارتباط بها اليوم لا يقدم البديل ل 
المطلوب. إن السألة بالنسبة إلينا تتلخص في القضية التالية كل كتاية في السياسة هي كتاية 
سياسية متحيزة» ونحن متحيزون للديمقراطية. والتحيز للديمقراطية في الدراسات الترائية 
يمكن أن يتخذ إحدى سبيلين: إما إبراز «الوجوه المشرقةه والتنويه بها والعمل على تلميعها 
بمختلف الوسائل . . . وإما تعرية الاستبداد بالكشف عن مرتكزاته الانديولوجية (الاجماعية 
واللاهوتية والفلسفية) . وقد احتترنا هذه السبيل الآخيرة لآنها أكثر جدوى. إن الوعي بضرورة 
الدمقراطية يجب أن يمر عبر الوعي بأصول الاستبداد ومرتكؤاته. وبما أن عملنا هنا يندرج 
ضسمن مشروعنا العام «نقد العقل العريه فإن 'تعرية أصول الاستيداد ومرتكزاته ف هذا 


ننه 


«العقل» هي أقرب إل النقد من أي شيء آخر. 

ومع ذلك كله فإن المسار العام الذي ساد وطغى في التجربة الحضارية العربية 
الاسلامية والذي هو موضوع النقد هناء يجب أن لا ينسينا ذلك «التموذج الأمثل» الذي 
برزت كثير من ملاجمه خلال مرحلة الدعوة المحمدية . لقد رفض النبي (ص) مرارا أن 
يسمى ملكا أو رئيسا حذدا هويته بكونه نيأ رسولا لا غير. ومع أنه كان يمارسء عملياء 
مهام رئيس الجاعة؛ قبل الحجرةء ومسؤوليات رئيس الدولة» بعدهاء قإن جميع ما روى من 
أخبار حول مرحلة الدعوة» وجميع الدلائل كذلك؛ تشهد بأن سلوكه لم يكن سلوك ملك أو 
رئيس مستبد . وبما له دلالة في هذا الصدد أن اتباعه ل يكونوا ينظروت إلى أنفسهي. ولم تكن 
قريش أو غيرها من خصومهم تنظر إليهم, على أنهم مرؤوسون محكومون. بلى لقد كانوا 
يسمون أنفسهمء وكات العرب يسمونهمء باسم لا يحمل من معني املك والرئاسة شيثا: لقد 
كاثوا وأصحاب» محمد أو رصصايتة». 


وقد رصم القرآن الكريم . خلال المرحلة المكية, الآسبى التي تتبني عليها هذه الصحية 
فذكر منها الشورى. قال تعالى : «قها أونيتم من شييء فبتاح الحياة الدئيا وما عند الله خبير وأبقى للذين 
آمنوا وعلى ربهم يتوكلون, رالذين ي#جبرن كبائر الائم والفواحش وإذا ما غضبوا هم يخفرون, والذين 
استجايوا لربهم وأتاموا الصلاة وأمرهم شورى يينهم وما رزقناهم يفقوت والذين إذا أصابيم البغي 
يعصرون» (76/57- 075). فالشورى هنا مرضوعة جثبا إلى جنب مع الإيمان بالله والتوكل 
عليه واجتناب الكبائر والعفو يعد الغضب والاستجابة ذلرب وإقامة الصلاة واعطاء الصدقات 
والتضامن للدفاع عن النقسء وكآنها جزء من ماهية الإيهان والإسلام . . . ويؤكد القرآن 
الكريم هذا المعنى في المرحلة المدثية» والدعرة آخذة في التطور سريعا إلى دوئةء يؤكد هذا 
المعنى نفه متجهاً به هذه المرة إلى التبي ذاته ليجعل من الشورى صفة من الصفات الحميدة 
التي يجب أن تنيني عليها علاقته يصحابته . يقول تعالى تخاطباً رسوله الكريم : «إقيا رحة من اله 
لنت لهم, ولو كنت فظآ غليظ القلب لانقضوا من موك فاعف عنبهم واستغفر شم وشاورهم في الأمر. فإذا 
عمزمت تتوكبل عل لله إن الله يجب المنوكلين» (7 - .)١54‏ أما الأحاديث النبوية التي تمحث على 
الشورى مثلها مثل الآخبار التي تروي كيفية بمارسته (ص) طا ولجوئه إليها فكثيرة جدا 
وحديث «النخلء معروف مشهور: فقد عر بجاعة في المدينة تلقح النغل فقال لهم لو 
تركتموه لكان أحسن فتركوهى ولا لم ينتج أخيروهء ققال لهم: دأنتم أدرى بشؤون دتياكم؟. 


وأمرهم شورى بيتهم4. «وشاورهم في الأمره. «انتم لدرى بشؤون دياكم»: معالم ثلاثة في 
دموذجه للحكم لا يمكن أن يقوم على الاستبداد ولا أن يقبله. وبأني مغلم آخر ليضفي عل 
هذا «النموذج» طابعاً يختلف به اختلاقاً تام عن النموذج الاستيدادي الذي عرفته حضارات 
الشرق القديم : نموذج «الراعي والرعية» الذي تعرفنا على مضامينه في مدنمل هذا الكتاب. 
إن مفهوم «الراعي والرعيةه حاضر في الخطاب السياسي العربي الاسلامي حضوراً قوياً. 
ولكن ما يثير الانتباه والاستغراب معاً هو أن اللضمون الذي كرسته الأدبيات السلطانية في 
الثقافة العربية الاسلامية» من خلال هذا المفهوم. ليس هو المضمون الاسلامي الذي يقرره 


انها 


حديث نوي مشهورء بل إنه المضمون الموروث من الفكر الشرقي القديم الذي 0 
رآينا» عل الممائلة بين الإله والطاغية المستبد: بين راعي الكرن وراعي وقطيعة من 
(راجع المدخلء الفقرة 0)4 وهذا يتناق اما مم التصور الاسلامي الحقيقي سواء 0 
العلاقة بين الاي والبشري. حيث لا مجال للمطابقة ولا للموازاة ولا للمياثلة: وإثما قطيعة 
تامة («ئيس كمثله شي»)» أم في ميدان العلاقة بين الراعي والرعتة. إن الله في الاسلام هر 
درب العالين»» رب البشر جميعاء ويس «راعياة لشعب متار. 
وما له دلاثة في هذا الصدد أن لفظ «الراعي: لا يقال في حق الله تعالى في الاسلام فهو 

ليس من أمنيائه الحستى » التسعة والتسغين» 3 اليد كلمة وراعر وولا كلمة درعية» في القرآن 
قط. أما الحديث المشهور والذي تصه: دالا كلكم راع وكلكم مسؤول عن رعيته» قالإمام اندي عل 
الناس راع وهو مسؤول عن رعيته. والرجل راع على أهل بيته وهو مسؤول عن رعيتهء والمرأة راقية عبل أهل 
بيت زوجها وولده وهي مسؤولة عتهم. وقيد الرجل راع عفى مال مريده وهو مؤول عشم ٠‏ آلا كلكم راع 
ركلكم مسؤول عن رميتهع"'. أما هذا الحديثت فهو ويقطعة تماما مع مفهوم «الراعي والرعية؛ 0 
الفكر الشرقي القديم, الفرعوني واليابلي والعبراني ثم الفارسي؛ ريطي مضموناً جديدا 
للرعاية» وهي حفظ الأمانة واقرار المؤولية. وهي موزعة على جميع أفراد المجتمع كل حسب 
وظيفته . وعبارة «كلكم داع . .» ذات دلالة خاصة: إنها تتفي أن يكون هنلك راع واحد. 

بل دكلكم راع» كل في ملف وئيس ل «الإمام الذي على الناس» أي امثياز, كا أنه لا 
يمال للميائلة بينه وبين اللهء بل إن المماثلة الوحيدة التي يسمح بها سياق الحديث هي بينه 
وبين الرجل في أهل بيته. والمرأة في أهل بيت زوجها وولدى والعيد في مال سيد فهؤلاء 
يجمعهم شيء واحدء هو المسؤولية: كل متهم مسؤول عيا كلف برعايته وحفظه. 


تلك هي المعالم الرئيسية للنموذج الذي يمكن استخلاصه من مرحلة الدعوة المحمدية 
عن «الحاكمه في الإملامء اسلام عهد النبوة. انه تنموذج مفترحء بدون شك, بمعني أنه يقبل 
إضافات كثيرة غتلفة ومتباينة: ومم ذلك فإن اعتبار هذه المعالم الأربعة (هوامرهم شوري 
بينم »ء و «شاورهم في الأمر», و «أنتم أدرى بشؤون دنياكم») و طكلكم راع وكلكم مسؤول من 
رعيه») إن اعتبار هلم المعالم كضوابط مرجهة أو كأصول تأسيسية يسد الباب أمام جميع أتواع 
التسلط والاستبداد. وهذا ما حصل فعلا في سقيقة بني ساعلة. لقد توي النبي ولم يعين من 
يخلفه, وكان الدين قد أكمل «اليوم أكملت لكم دينكم . . . »االمائدة 1,/5): أما الدنيا 
فمتواصلة ولذلك تركهم ولسان حاله يقول: «انتم أدرى بشؤون دنياكم» فيا ليس فيه نصص. وما 
أن سمع الصحابة بخبر وقاته حتى يادروا إلى الاجتماع في سقيفة بني ساعنة «وأمرهم شورى 
يسمه فتداولوا في «الأمره (- الحكم) أحراراً من كل قد وقذ حصلت مشادات كلامية 
انتغت إلى بروز رأي عام تبلور كاغلبية بايعت أيا بكر. ولم يستبد أبو بكر في شان الأفلية التي 
لم تبايع فعمل بمبدأ إوشاورهم تي الأمر» بل عمل بكامل مضمون الآية التي ورد فيها هذا 


(1) البخاري . صمح البخاري» اج ني 7 (بيروت: عام الكتب, [د.ت ‏ ): ج 3ء ص ١1أاء‏ من 
ابن ممر ‏ 


فذها 


المبدأ : ؤفيا رعة من ادَإِنْتَ هم ولو كنت فظأ فليظ القلب لاتفضوا من حولك نامف عنهم وامتغفر هم 
وشاورهم في الأمر»ء وذلك ما فعل مع معد بن عبادة أولاً ثم مع علي بن أبي طالب وجماعته 
ثائياً (راجع الفصل الرابع؛ الققرتا ؟ و5. ليس هذا وحمبب بل إن أبا بكر قد عبر عن 
مضمون المحُلم الرايع «كلكم راع وكلكم مسؤول عن رميته» تعبيراً سياسياً دستورياً واضحاً فقال 
قي خطبته التي ألقاها بعد مبايعة الناس له: دأييا الناس إني قد وليت عليكم ولست يشيركمء فإن 
رأيتموتي عل حق فأعينوني وإن رأيتموني عل باطل فددوني ‏ أطيعوني ما أطعت الله فيكم فإذا عصيده فلا 
طاعة لي عليكم . آلا إن أقواكم عندي الضعيف حتى آخذ الحق له وأضعفكم ععندي القوي حتي آخمد الحق 
منه». وما أحس آبو بكر بدنو أجله استشار الناس (جعل الأمر شورى بينهم: وشاورهم فيه) 
فكان الاتفاق على عمر بن الخنطاب» ول حرق اتاب عام عل الطرينة المنديتة لا نال 
أغلبية الاصوات غيره. وعندما طعن وشعر بآن أيامه معدودة استشارء وفكر وقدرء لم أسئد 
الأمر إلى سستةء عرفوا ب وأهل الشورى»» ليختاروا واحدا من بينهم . لقد طبقت والشورىه 
زمن أبي بكر وعمر بالكيفية التي كانت تتناسب مع ذلك العصر ولكن دائياً في إطار مضمون 
الضرابط الآربعة السالفة التي قررها عهد النيوةء الضوابط الي تسد الباب سداً أمام 
«الاستبداد بالأمر». 


وهم ذلك كله فقد بقي والنموذج و الذي يمكن استتخلاصه من عهد التبوة والذي علبق 
في عهد أب بكر وعم بقي تمرذجاً مفتوحأء إذلم يكن هناك نص تشريمي, من القرآت أو 
من السسةء يشرع لمسألة الحكم كيا هو الشآن في العبادات: ويعض المعاملات الملصوص 
عليها. لقد بقي المبدا الغالب في عسألة الحكم هو مضمون الحديث الذي اتخذنا منه ضابطاً 
ثالتاء حديث «أنتم أدرى بشؤون دنياكمة ولذلك خضعت هذه المسألة في الإمسلام ل وحراية» 
الناس التي لم تتوافئق داتياً مع الضوابط الأخرى ولذلك كانت موضوع اختلاف وخلاف. وإذا 
كان الاختلاف زمن أبي بكر وعمر قد فصل فيه يصورة سلمية ايجايية» فإن الخلاف الذي 
نشب على عهد عثيان, وفي السئينٍ الأخيرة منه خاصةء قد تفاقم حتى تتطور إلى صدام وقتال 
ما كشف عن ثغرات واسمة كان عدم المبادرة إلى مسدها عو السبب الحقيقي فيا حدث من 
فتنة انتهت بانقلاب الخلاقة إلى «ملك عضوض» . 


لقد تناولتا بالتحليل ظروف «الفتنةه وعواملها من خلال المحددات الثلائة, «القيلة 
و دالغنيمة» و والعقيدةو. وقلنا إن حصول «التوافق التضروري» بين الأزمة قي واحد من هذه 
المحددات والأزمة أو ما يشبه الأزمة في المحددين الآخرين هر الذي كان وراء ذلك الانقلاب 
التاريمي الذي مُبْر عنه ب وانقلاب الخلافة إلى الملك. وواضح أن حصول هذا والتوافق؛ لم 
يكن حتمية ثاريخيةء بل إنه إنما جاء نتيسجة أسباب أهمها عدم وجود وقانون» ينظم الحكم . 
لقد كانت مسألة الحكم مسألة اجتهادية. وككل مسالة اجتهادية فإن الاجتهاد فيها يختلف 
باختلاف الظطروف والمصالح ٠‏ ع فكان ما عرضنا له من أحداث «الفتنة» التي دامت نحو ست 
سنين وانتهت بقل عثيان. وإذا تحن أردنا الآن أن ننتخلص الهروس السياسية من 
أحداث «الفتنة» وجب القول إن ما حدث كان تعبيراً عن فراغ دستوري كبير في تظام الحكم 


امنا 


الذي قام بعد وقاة النبي. ويتجلى ثنا هذا الفراغ اليوم» نحن أبناء القرن العشرين» في 
القضايا النلاث الرئيسية التافية : 

١‏ عدم إقرار طريقة واحدة مقثئة لتعيين الخليفة. لقد تم تعيين أبي بكر في ظروف 
استعجالية اسطنائية فكان تعييئه وقلتة؛ ى) قال عمر بن الخطاب . لقد ترامى إلى سمعدء وهو 
خليقة, أن شخصاأً قال: «لرقد مات أمير الؤمنين بابعت فلانأ» فتأثر عمر لذلك ثم خمطب في 
الناس وقال: (إنه بلغتي أن قاثلا متكم يقول: لو قد مات أمير المؤمنين بايعت فلات فلا يغرن امرءا أن 
يقول: إن بيعة أبي بكر كانت قلتة» فلقد كانت كذكلك؛ غير أن الله 'وقى شرهاء ولس منكم من تقطع الم 
الأعناق مثل أبي بكر»”؟ مشير! بذلك إلى أن بيعة أبي بكر قد تمت بدون تديير سابق وأن مبادرة 
الأنصار إلى الاجتياع في السقيفة لاختيار واحد منهم خليفة هو الذي جعل الآمور ثمر بالطريقة 
التي بها حصلت في القيفة حيث احم النقاش وتباينت الأراء وتنوصت الحجج . ويضيف 
عمر ين الخطاب : «فارتفمت الأصوات وكثر اللفط فل) أشفقت الاختلاف قلت لأبي بكر ابطيدك أبايعك 
قبسط يده فبايعته وبايعه المهاجرون ويايعه الآنصار. . . وإنا والله ما وجدنا امرءأ هو أقرى من مبايعة أبي بكر 
خشينا إن قارقنا القرم ول تكن بيعة أن يحدثوا بعدنا بيعة. هلما تتابعهم على ما ترضى أو نخالفهم فيكوت 
فاده”. وإذا نحن أردنا أن تلخص المسألة بلغة صصرنا قلنا إن عملية اختيار أبي بكر خليفة 
للرسول قد تمت بطريقة ارتجالية» ولكن النتيجة كانت في النباية على أفضل عا كان يمكن أن 
يكون الآمر عليه لولم يكن فيه ارتهال إذا كان أبو بكر أكثر الصسحابة حظأ في نيل أغلية 
الأصوات . . . تقد تلاق أبو بكر تكزار مثل تلك «الفلتة» بتعيينه عمر بن المنطاب يعد 
استشارة الس وحصول رضاهم , وتلافاها عمو بتعيين ممتة يرشحون واحدا من بيتهمء وقد 
وقح :الاختيار على عثيان. وإذا كان من اللمكن الرجوع يجقور الثورة على عتيان إلى الصراع 
الذي احتدم بين مؤيديه وبين أنصار عل أيام «الشورى» فإن ها حدث من ميوعة سياسية 
ومن فتنة في أواخعر عهده ما كان ليحدث بالصورة التي ها حدث لولم تكن هناك ثغرتان 
أخريان في نظام الحكم القائم منعرضى ها في الفقرتين التاليتين: 

عدم تحديد مدة ولاية «الأميره. والآمير في الإصطلاح العربي القديم هو قائد الجيش 
في المعركة. ويما أنه لا أحد يعرف كم ستدوم الحرب فلم يكن من المعقول قط تحديد مدة 
ولاية أمير الجيش. إن ولايته تمتد ما دامت الحرب قائمة» اللهم إلا إذا عزل أو قتل وحيشذ 
يعين آخير مكانه . ولكن مهمته كانت تنتهي حتياً بانتهاء الحرب فيفقد لقب «أميره ويعود إلى 
مكانه كبقية الناس . وبما أنه لم يكن هناك نص تشريعي من القرآن أو السنة ينظم مسألة 
الحكم, وبما أن العرب لم تكن لهم تقاليد راسخة في ميدان الحكم والدولةء فإن موذج 
والآمين» الذي كنان حاض را في غيال السلمين عقب وفلة اثبي هو فون أمير المي 
وسيكون هذا النموذج هو المهيمن على العقل السياسي العربي آنذاك. وهكذا فعندما بايع 


(9) أبْو جعفر محمد بن جربر الطبريء" تلريخ لآم وائلوك. ط ؟1 ذج (بيزوت: دار الكتب العلميةء 
مقلم اج ا ص 500 
(7) نفس الموجع ياج آل صن 7786 


ذه 


الصحابة أبا بكر خليفة للنبي (ص) ل يكونوا يقصئون أنه سيخلفه ني التبوة؛ فهذا مالم 
يكن ليخطر يبال أحدى فقمحمد خاتم النبيتين والمرسلين» وإنما بايعوه ليخلفه في تسيير شؤون 
الدولة الناشثة. وني مقدعة تلك دالشؤون: وعلى رأسها: قتال المرتدين. وإذن فقد بايعوه 
قائداً عاماً الجيوش المسلمين ولذلك لم يكن من المعقول أن يخطر باهم تحديد مدة ولايته. 
وعندما نوقي: يعد سين فقط من تعيينه» وبايع الناس عمر بن الخطاب تخليفة نه وصار 
الناس يدعونه: ويا عطيفة خليفة رسول اللهه استثقل هذه العبارة واستحسن عبارة أرق 
ناداه بها أحدهم, عبارة «أمير المؤْمنينة» استحسنها لأنها تعبر عن جوهر وظيفته هي قياجة 
جوش السلمين تي الحسرب التي كانوا يخوضونها ضد المرتدين ثم ضصد الفرس في العراق 
والروم في الشام. تقد كان عمر إِذن قائدأ عاماً لجيوش المسلمينء أميراً عل أمرائها ول يكن 

من المعقول قط محديد عدة ولايته والسلمون خخائضون في حمروب القتوحمات الكبري. وطعنٍ 
عمر بن الخخطاب والحرب قائمة وين عثيابَ بنقس الصفة (-خليفة > أميرا تلمؤمتين - أميراً 
على جيوش المسلمين) . 


والجديد الذي حصل عل عهد عثيان هو أن مدة ولايته طالت دحت مله الناس» وكان 
رجلا منا بويع في في السبعين من عمره. وهناك من يفترضض أن الذين فضلوه على علي بن أي 
طالب الشاب ‏ حين الشورى إغا فعلوا ذلك لآنهم كانوا يترقبون انتهاء أجله قريباً. . 
ولكن الذي حصل هو العكس : لقد طال أجله وتفاقمت المشاكل واستفحل الخلاف وحصل 
والتوافق الضر رريه ليس فقط بين الأزمة في «القبيلة» و والغنيمةه و«العقيدة», بل لقد 
تزامن ذلك أيضاً مع قيام أزمة دستورية : والخليفة طاعن في السن محبط به جماعة من الأقارب 
وأصحاب لمصالح > يصنعون له القرار ويسيتون التصرف.. ول ند النصيحة في إصلاح الوضع 
لآن «جماعة الضغطه و «صائعي القراره المحبطين بالخليفة كانوا يعرفوتن كيف مجملوته عق 
التراجعم عن وعوده والتزاماته بالإصلاح. . . وإذن لم يكن أمام الثوار إلا أن يطليوا منه 
الاستقالة . ولكن كيف؟ ومن سيتولى الآمر من بعده؟ من هنا كان تردد الصحابة. . . إلى أن 
حاصره الثوار وطلبوا منه الاعتزال. قأبى وامتنع: بأي «قانون» يطلب منه أن يستقيل؟ أزمة 
دستورية خطيرة ل تحلّ إلا بالدم» وعندما يغيب القائون تكون لليف الكلمة. وبقي الخكم 
بعد عثيان يعاني من هذه الثغرة إذ لم يحدث قط أن انتقل المكم من وصاحب الزبانة إلى م 
يخلفه من ولاة عهده أو غيرهم إلا عند ا موت. وعندما يتأخر الموت الطبيعي يكون الحل هو 
الموت المدبر» إما بالسم أو بطريقة أخرى. 

٠‏ عدم تحديد اختصاصات «الخليفة: لا عند بيعة أبي بكر ولا عند ببعة عمر ولا عند 
بيعة عثيان. والسيب هو أن النموذج الذي كان يبيمن على العقل السيامي العري آنذاك لم 
يكن يسمح بطرح مالة الاختصاصات, تقصد بذلك «أمير الجيش». إن اعتصاصات أمير 
الجيش في الريب لا تحد. إن مهمته هي ادارة الحرب وكسب النصر, وعليه أن يستعين بقواد 
مساعدين ويست يستشيرهم هم وغيرهم ممن لم الخسيرة بالميدان وشؤوت المحرب عامة, وإذن 
فتحديد اختماصاته أمر غير وارد» م يكن من «المفكر فيهو, شُْ تطرج اللمشكلة زمن أي بكر 


و 


ولا زمن عمر لآن عصرهما كان عصر فتوحات وغنائم وانتشار في الأرض . ولكن عتدما تحرك 
مقعول كل من «القييلة» و والغنيمة: وحدث تخلخل في «العقيئة»: في أواخر عهد عثيان» 
أصبحث مسالة الاختصاصات تفرض نقسها:. لقد طرحت بحنة من خلال لائحة المآخذ 
التي أخذها الثوار على عثيان وهي مآخحذ يكن تلدخيصها كلها في أمر واحد وهو أن عثيان 
تباوز اختصاصاته: عي أقاربه وتصرف في خحس الغنالم . . . الخ وعندما قامت الثورة ضده 
خطب في الناس وكان من جملة ما قال: «ألا فيا تفقدون من حقكم؟ والله ما فصرت في يلوخ ما كان 
ييلغ من كان قبلي ومن لم تكرنوا ممتلفون عليه [- يعني عمر بن الخطاب] فضل فضل من مال في لي لا أضصتع 
في الفضل ما أريد؟ فلم كنت إمامأو"». وعندما حاصره الثوار وقالوا له: واعزل عنا عيا لك الفساق 
واستعمل علينا من لا يتهم عل دمائنا وأموالنا واردد علينا مظالناء قال عثيا: م١‏ أراني إذن في شيء إن كنت. 
استعمل من هويتم واعزل من كرحتم» الأمر إذن أمركم 9" 
وهكذا كشفت الثغرة الدستورية الثلائة عن وجهها على لسان الخليفة نقسه: لقد رفي 
انتقادات الثوار ومطالبهم لأنه كان يرى أن من اختصاصاته التصرف في «قضل المال» كنا 
يشاء: وإن من اختصاصاته وحله :اختيار الولاة والعبال. وبالتاني ف «الأمر» (أي الحكم 
والسلطة والخلافة) يفقد معناه ومضمونه إذا جرد من هذه الاختصاصات. .. أما جواب 
الثوار على هذا النوع من الفهم لوظيفة «الخليفة». القهم الذي يجعل اختصاصات الحاكم 
غير مقيدة, فقد كان كيا يل : «قالوا: وله لتفعلن آو لتعؤلن أ تتقتطلن. ٠‏ فانظر لنفسك أو دع قلما أبى 
أن يفعل ما طليو! وآص, على البقاء في الحكم قائلا: دل أكن لأخلع مربالاً مر يلكي الله -حاصروه 
أربعين ليلةء ثم انتهى الأمر بأن تسلقت جماعة جدران قصره يقودها محمد بن أبي بكر. وقد 
قتل عثان وفي يده مصحف يقرأ فيه القرآن ‏ 
ويمد. قليس هناك نظام ني الحكم شرع له الإسلام: وإما قام مع نطور الدصوة 
المحمدية, نظام في الحكم اعتمد في البداية. وعقب وفاة الئبي تموذج والأميره على القبالء 
وكان ذلك ما يمتاجه الوفت وتفرضه الظروف. وعندما تطورت الدولة العربية الاسلامية 
مع الفتوحات والقئائم وانتثسار رقعة الإسلام يات تموذج «أمير الحرب: غير قادر على 
استيعاب التطورات الاجتاعية والحضارية التي حصلت فبررٌ فراغ دستوري كشف عن نفسه 
من خلال الثقرات الثلاثة التي أبرزنا. وبما أن المسألة ل تعالج معالجة سلمية فقهية فقد بقي 
القول الفصل للسسبيف. وهكذا انتزع معاوية «الأمره بقوة السلاح وفرضص نفسه وخليقة». ويما 
أنه كان يفتقد إلى الشرعية, التي كانت إلى ذلك اين تستند على والشورى» ورفى الناس» 
فقد خآ إلى ادعاء ورضى الله»؛ فقال إن قضاء الله وقدره هو الذي ساق إليه الحكم (راجع 
القصل التاسعء الفقرة ؟). إن افتقاد الشرعية البشرية الدعقراطية قد جعله يدعي «الشرعية 
الإفية» في مسألة تركها الشرع الإلحي للناسء لاختيارهم ورضاهم. وسيأتي العباسيون 
اليتقلوا ‏ كيبا رأينا- هذه والشرعية الإلهية» المزعومة من ميدان والقضاء والقدر» إل ميدان 


(4) تقس المرجم اج اا من 3 3146 
(5) نفس المرجع, ج لاع ص 0014. 


دالإرادة الإلغيةو. فاصبح الخليفة العيامئ يحكمء لا بسبب «سابق علم امه بل بمثيشه 
وإرلاته (- الله). وبالتالي صارت ارادة الخليفة من إرادة الله. وهذا قد فتح الباب واسعاأء 
كيا رأيناء لتكريس مقولات وأطروحات الايديولوجيا السلطانية الاستبدادية الموروثة من 
حضارات الشرق القديم. الفرعونية والبابلية والفارسية, فأصبحت تلك المقولات 
والأطروحات تمثل الجانب والعقلي» في الفكر السياسي في الإسلام بينيا ظل الجانب «النقلي» 
(فقه السياسة) ينقل من الواقع, الماضي منه والحاضرء ما به يبرر الأمر الواقع الذي يفرضه 
الحاكم بالشركة والغلية وقد انتهى الأمر كيا رأينا إلى صياغة «مبدأ كل يلغي للمسالة 
السبياسية اما : : ميدأ ومن اشتدت وطاته وجيت طاعنهه. 


من هنا يتجل واضحا أن اعادة يناء الفكر السيامي في الإسلام يجب أن تنطلق من 
إعادة تأصيل الأصول التي تؤسس النموذج الذي يمكن استمخلاصه من مرحلة الدعوة 
المحمدية («وأمرهم شورى يتهم» «رشاورهم في الأمر»ه. «أنتم أدرى بشؤون دنياكمة, دكلكيم 
راع وكلكم مسؤول عن. رعيتهه). وإعادة تأصيل هذه الأصرل يتطلب كخطرة أولى إقرار 
المبلدي» الدستورية التي تجعل حداً لمثل ذلك إلفراغ السياسي الدستوري الذي برز واضحاً في 
أواخر عهد عثبان والذي جسمته الثئغرات الثلاث التي تمدئنا عنها (« عدم تمحديد طريقة 
مضبوطة لاختبار الخليفة. عدم تحديد مدة ولايته. عدم تحديد اختصاصاته) ‏ ونحن عندما 
تلح على هذه القضايا التي أصبحت عن بديهيات الفقه الدستوري المعاصر فلانا نري بعض 
الكتاب بن يكتيون في «الفكر السيامي الاسلامبي» ما زالت نظرتهم إلى الأمور واقعة تحت 
تأثير نظريات الماوردي وغيره من الفقهاء الذين نظروا لنظام الحكم العاصر لحم والذين ,كانوا 
مشغولين في نفس الوقت بالرد على الشيعة الرافضة. إن آراء الماوردي وغيره من المتكلمين 
والفقهاء ليست ملزمة نا لآنها حرد آراء سياسية أملتها ظروف سياسية معينة. إنها آراء أل 
ها فقهاء مسلمون ضمن سياق تطور الحضارة الإسلامية. هذا صحيحء ولكن صحيح أيضاً 
أجا لا تمثل. وحدهاء رأي الإسلام (وقد تتعارض مع الخلقية الاسلامية وقد لا تتعارض) ‏ 
إنها لا تمثل ورأي الإسلام» لنبب بسيط هو أنه ئيس هناك نص تشريعي من القرآن أو المنة 
ينظم مسألة الحكيم. بل المسألة مسألة اجتهادية يجب أن تخضع لظروف كل عصر ومتطليات 
تحقيق الشورى فيه 

وني العصر الماضر ليس هناك غير أساليب الديمقراطة الحديتة, التي هي إرث 
للإنانية كلها. إن تحديد طريقة تمارسة الشورى بالانتخاب الديمقراطي الحر» وإِن تحديد 
مدة ولاية ورئيس الدولة» قي حال النظام الجمهوري؛ مع إسناد مهام السلطة التنفيذية 
لتكومات مسؤولة أمام اليرلمان في حال التظام الملكي والنظام الجمهوري معباء وإن تمديد 
اختصاصات كل من رئيس الدولة والحكومة ومجلس الأمة بصورة تجعل هذا الآخير هو وحده 
مصدر السلطة, تلك ثلاثة مبادىء لا يمكن بمارسة «الشورى: ف العصر الحاضر بدون 
إقرارها والعمل على تسوئها. إن عدم حماسة بعضن الخركات السياسية التي ترفع شعار 
الإسلام. إن عدم حماستها للدعقراطية الحديثة» موقف لا مبرر له. إن تبرير ذلك بالزعم بأن 


فنا 


الخليفة في الإسلام يمكن أن يغين بمبايعة فرد واحد أو أفراد معدودين. . . الخ. وبكون مدة 
ولايته لا تحده بدعوى أن مبايعته تقتضي تفويفى الأمر لهء وبكون اختصاصاتيه لا يجدها إلا 
كتاب الله وسنة رسوله. إن هذه التبريرات لا تستند إلى أي أساسء لا من النقل ولا من 
العقلء وإنما تنقل آراء فقهاء السياسة كالماوردي وغيره. أولئك الذين قلنا عنهم إنهم إقا 
أدلوا بمثل هذه الآرام استجابة لحاجات أملتها عليهم ظروقهم + إما رداً على الشيعة الرافضة 
ودعاواها وإما تكريساً للأمر الواقح الذي كان قد فرضه حكام زمائهم بالقوة والغلية . 


إعادة تأصيل الأصول في الفقه السيامي الإسلامي ضرورة ملحة. ولكن هل يكفي 
ذلك وحده لتجديد العقل السيامي العري؟ 

لا نعتقد. إن إقرار نظام دستوري دمقراطي حديث تدبير يفسع المجال فعلاً لقرس 
الحداثة السياسية وترسيخهاء ولكن العقلٍ اليامي لا يتحكم فيه شكل نظام الحكم وينوده 
الدستورية وحسبء بل هر محكوم أساساً بمحددات» اجتماعية واقتصادية وثقافية ٠.‏ وبالشبة 
للعقل السيامي العربي فإن «تمديده محدداته الثلاثة (القبيلة» الغنيمة؛ العقيدة) شرط 
ضروري للارتفاع به إلى المسشوى الذي يسستجيب ل طلبات النيضة والتقدم في العصر 
الحاضر. وهذا التجديد, تهديد المحددات, لا يمكن أن ينم إلا بالعمل من أجل تحفيق 
التفي التاريخي فاء وذئك بإحلال البدائل التاريخية المماصرة. ومن هنا ضرورة المزاوجة بين 
نقد الحاضر ونقد المافي. إن نقد الحاضر, يما يممله معه من بقايا المافبي. هبو الخظوة 
الضرورية الأولى في كل مشروع مستقيلي . ويا أن المافي والحاضر عندنا لا يتقصلان؛ إن 
على صعيد وعينا أو على صعيد واقعناء فيجب إذن أن يتجه النقد إليهها معأء إلى ما يؤسس» 
شعورياً ولا شموزيا العقل السياسي فيهما: إلى والقبيلة: و «الغنيمة» و والعقيدة». 


والغبيلة» و والغنيمة» و (العقيدة: محلداث ثلاشة حكمت العقل السنيامي العربي في 
الماضي وما زالت نحكمه بصورة أو بأخرى في الحاضر. أجل لقد دخلت الحداثة بعض 
جوانب حيائتا منذ أكثر من ماثة عام» أي منذ أن يدأنا نحتك بالحضارة للعاصرق فظهرت 
الثيارات الايديولوجية النبضوية والمعاصرة من سلفية وعلانية ولييرالية وقومية واشتراكية 
وقامت أحزاب ونقابات وجمعيات كا غرمت بيات نتمي إلى الاقتصاد الحديث فتعرضت 
المحددات الثلاثة (القبيلة» الغنيمة؛ العقيدة) إلى نوع من القمع والإبعاد وأصبحت تشكل 
المكبوت الاجتماعي والسياسي عندنا. لقد كان الطمرح التبضوي العربي يرمي أساساً إلى 
تجاوز تلك المحددات الموروثة من الوضع الاجتماعي القديم وإقرار محددات جديدة عصرية. 
غير أن المجتمع العربي لم يتمكن من تحقيق عملية التجاوز هذه بصورة كافية وثامة, لأسياب 
وعوامل كثيرة. تخارجية كالغزو الاستعماري وامتذاداته: وداخخلية كانخراطنا من فوق فقط في 
الحداثة العصرية. ‏ . فكانت التتيجة ما تعرضنا له من نكسات واحباطات فتحت الباب على 
ممراعيه لعودة المكبوتء أعني ظهور وطنيان مفعول المحددات الثلاثة المذكورة الموروئق» 
بعد أن كنا نعتقد أننا تخلضنا منها إلى الأبد. وهكذا عادت العشائرية والطائفية والتيطرف 
الديتي والعقدي لتسود الساحة العربية بصورة م يتوقعها أحد من قبل . لقد عاد «المكبوت» 


ازننا 


ليجمل حاضرنا مشاببا ماضينا ويجعل عصرنا الايديولوجي النيضوي والقومي وكانه حلقة 
استئثائية في سئلة تاريختا فأصبحت «القبيلة» محركا ئلياسة وأصيح «الريم» جوهر 
الاختصاد عندنا وأصبحت «العقيدة؛ إما ريعية تبريرية وإما «خارجية» (إنبة إلى الخوارج) . 


وإذن قالمطلوب. وهذه هي بالتحديد مهام الفكر العري اليومء مهام تجديد العقل 
الياسي العري» المطلوب هو: 

أ تحويل «القبيلة» في مجتمعنا إلى لا قبيلة: إلى تنظيم مدني ميامي اجتاعي: 
أحزاب» ثقابات. جمعيات حرة» مؤسسات دستورية. . . الخ . ويعبارة أخرى بناء مجتمع فيه 
تمايز واضح بين المجتمع السيامي (الدولة وأجهزتها) واللجتمع المدني (التنظيات الاجتماعية 
المستقلة عن أجههزة النولة): وبالتالي فتح الباب لقيام مال سياسي حقيقي تمارص فيه 
السياسة ويتم فيه صنع القرار ويقوم قاصلا ووامل. في نفس الوقتء بين سلطة الحاكم 
وامتال المحكوم , حقا إن مثل هذا التحول إثما يتم عبر تطور عام اقتصادي اجتياعي سيامي 
القافي. ولكن هذا لا يلغي دور الإنسان: دور العقل والمارسة. 

ب تحويل «الغتيمة» إلى اقتصاد «ضريبةه وبعبارة أخرى تحويل الاقتصاد الريعي إلى 
اقتصاد ماد انتاجتي . إن الاقتصاد العربي يطغى فيه الريع بكل مكوناته وتوابعه من عطاء وعقلية 

.. الخ وهو بعاني قي كل قطر عربي من مشاكل مزمنة لا مبيل إلى التغلب عليها. للا 
ل إغار تكامل اتصلدي الليني ري وني |طار سوق عربية مشتركة تفح المجال لقيام 
وحدة اقتصادية بين الأقطار العرية عي وحدها الكفيلة بإرساء الآساس الضروري لنمية 
عربية مستقلة. 

اج - تحويل والعقيدة» إلى مجرد رأي: فدلا من التفكير المذهبي الطائفي المتعصب 
الذي يدعي امتلاك الحقيقة يجب فسح المجال لحرية التفكير. لحرية المغايرة والاختلاف»ء 
وبالتالي التحرر من سلطة الجياعة المغلقة» دينية كانت أو حزبية أو إثتيةء» إن تحويل «العقيدة» 
إلى دأي معناه: التحرر من سلطة عقل الطائفة والعقل الدوغبائي» دينياً كان أو علبانياء 
وبالتالي التعامل بعقل اجتهادي نقدي . 

الفكر العري المعاصر مطالب إذن ينقد المجتمع ونقد الاقتصاد ونقد العقل, المقل 
«المجرد» والعقل السيامي . . . إنه بدون ممارسة هذه الأنواع من النقد بروح علمية سيبقي 
كل حديث عن النهضة والتقدم والوحدة في الوطن العربي حديث أمانٍ وأحلام. . . والمحاولة 
التي قمنا بها في هذا الكتاب وفي كتبنا الأخرى لا تستهدف أكثر من تلشين بداية. وإذن. 
فالوضوع سييقى مفتوساً لامد طويل . 5 وكل خاقة لنوع من القول فيه يجب أن تؤخحد 
ك وفاتمة: لقول جديد. . 
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أبو سفيان الحاشمي. المغيرة بن الححارث: 211١‏ 
لحنت يرل 

أبو ملمة الخلال. حفص بن مليان الجمداني: 
أذنا 

أبو عبيدة بن الجراحء عامر بن عبد الله: لاع 
اا ملو 

أبو مام الخراماتي» عبد الرحمن بن معلم: 
نيد لكف 

أبو مومى الأشعرني» عبد الله بن قيس: 151+ 
شا ينض انها 

أبوهريرةء عبد الرعمين بن صخر الدوسي: 180+ 
ل ل رضنا 

الاتحاد السوقياتي : 117 

الانتولوجيا: 71 

نينا >7 

أحمد بن حتبل انظر ابن حتيل. عيد الله 

الأحنف بن قيس ء أبو بحر بن معلوية: 7581 

الأدمي ٠‏ أبو عثيان: #119 

أخربيجان: 911 

الارادة الآلهية: 77 


الأردن : لاغ 

الارستقراطية القبلية : 744. 148ء 748 

ارمينيا: 11ل “ال 1 

الارهاب الديني: 7١+‏ 

الأزسي ؛ عبد الله بن وهب الراسبي : 574 

الأزرقي ء أبو الوايد عحبمد بن عيد الله: م٠8‏ 

أمامة بن زيدء أبو محمد بن زيد بن حمارثة: 
لمدا يفنا 

الارستقراطية الامشدادية: “ا 

الاستبداد الشرقي : 81 

الأسدي؛ أب الخطاب: 5910 

الاسلام : لال هل ا 148 لأمى ورف اح 
لاك خف الل إلى لكل ولتم للله 
للع للع ولك كنل كل حكتلل 
ل ل ل ل ا 0 
لأعكمء خولء كالكلل مكل لأكلء الال 
كلاق لالالع الال عهلكم حمل 7و 
ل في ا ف قث 
ل يلف لمق شد عفد عن 
حككى كك يكل ملل عزللء فق 
اك أتكل لافلء ١لأتل‏ اذك )زلاء 
لل بنش لضن نمضن شد يفضت 
شين رطضن اليف فار 
كن نسل مسد حفن شما 

اسماعيل بن ابراعيم : *.م2 

الآسود بن المطلب بن أسد: لم 

الأسود العسيء ذو الخيار بن كعب بن عوف: 
“الاك هلي كاكلء لأا نل فوخلل 
إلنا 

أسيد بن الحضير؛ أبو يحى : 147 

الاشتراكية : لك اسم ملام 

الأشعث الكتدي: أبو محمد الأشعث بن قيس: 
ل ل حل كنا 

اقريقياب ف لل مكل لاز 

الاختصاد البرجوازي: 77 

الاقتصاد الخراجي : 7418 

الاقتصاد الرأسيالي: 38 

الاقتصاد الريعي : 1197 4لااء /071 7974 

الأقطار العربية : هاء 44 

الامامة الشبعية: 198 5819 


الآمة الاسلامية: “خا 13 


امرو القيسء أبو رعب بن حجر بن الحسارث 
ل إن امرك يننا 


الأمرييت: * ]ا لامك الل تلع لكان 
597 

أمية بن خلف. بن وهب: ٠١9‏ 

الآنا الاسلامي: 556 

الانتلجتسيا: 618 

الانثروبولرجيا المماصرة: 78 

الانثروبرلوجيون: ؟*. 4 

الأنصاري , عبد الرعان الطيب: ٠‏ 

الأنصاري» قيس بن عيادة: 157 

انغلن فرديريك: 015 378 84 

انوشروان. كسرى: ١١8‏ 

ل يي اي ان 

اورويا الخربية: 39 

الأبفيرلوصيا: ١ك‏ 4ك تك “لع أل 114 
لفن لعن لض خفن اسن بيلف 
لض يفنا 

الايديولوجيا الاجتاعية : 54 

الابديولرجب الاستدادية: 7977 

الايديولوجيا التتويرية : 117لا 1 لم 

الايديولوجيا الجيرية: الى و عسنى على وام 
لفن يض بك نيد سا 

الايديولوجيا الريعية: 7ه 

الايديولرجيا السلطائية: 705 الى معلل 
ليد شرا س0 لفيا 

الايديولوجيا السياسية: 17. 4؟ 


ايران: 18 
ب 
بانو. ايونة 884 
البجلي. جرير بن عبد الله: حكل لاني عكر 
نا 


اليجلي . الغيرة بن سعيد : “5435 42؟ 

البحر الأبيض الموسط! 0 

الببمر الآخمر: ٠١8‏ 

البحرين: 14ل امل الال 5944 
البشاري: هي 75ل امل فقن لخكر 


احلا لعل على الى لاإللاى بزو 


اليروليتاريا: “57 

بشبر بن معد: “7ع 178 

البيصرة: 188 . لاغاء 1514 453 7377 

البعثة المحمدبة : 31844 

البفدادي * 15 قم عون 

البطانة الوتجداتية: 14 

بلال بن رياح أبوعبد الله بن رباح الحبشي: 
تلد افا 

بتو اسرائيل: حم ه78 

البنية التحية: 8ل ال لالز« اط عل 
ل د ان أفإنا 7 

البية الفوقة: ## الى لالع الى إلى وكا 
اك 14 

رت 
يف عفد يرن كنا 


التجارة الدولية: ٠١+‏ 

التجارة المكية: 1١+‏ 

التحرر: 9/4" 

التسليل العلمي : 77 
التعحطيل النفسي: #الالاء 8017 
الترابية السيئية : لإلا؟ 

التراث العربي: 74 

التراث الفكري : 74 

التراث الوطني: 5١1‏ 

تركيا: م١‏ 

التصنيف الثنائي : 8-1 
التصور الاسلامي : 5319 
التضامن القبلي: 1م 

التطرف الديفي : لا/ا 
التعصب الطائفي: 18 79 
التعصب ١‏ 
التقاليد القبلية: 348ء 144 

التكتل القبلي ‏ التجاري: ٠١‏ 

التكفير: 04+ 

التمذعب الديي: ١4‏ 

التميمي . حرقوص بن زغير السعدي: ١1١‏ 
التميمي . سيف بن عمر الأسدي: /111 
التميمي ٠‏ شيث بن ربعي : 758 


بنننا 


التتاقفض. الاجتباعي ‏ الطبقي: 7114 _ 


الترحيف : الا فلاللى لولا ن 0‏ . 
ترمس: 430 


مث 
الثقافة العربية: ج. #4” , 
الثقافة العربية الاسلامية! 4 791 
الثقافقة الغربية: .م 
الثقفي , أبو عبيد بن مسعود: ١14‏ 
الثقفي. المجاج بن يرسقف: 179 72107 
الثقفي , المخنار بن أبي عبيك: 751 
الثقفي. معود: 728 
الثقفي » يوسف بن عمر: 7617 188 
الثورة اللثة 5 
الثورة العيفسية : لا لاع 76 


: 2 
الجاحظء عمروين بحر 0114 *آكء فلالا 
يك طقن روا ران الا 
الجاهلية : 1144. 2146 531 
جبال دومى :804 
جيل طويق: 71٠١‏ 
الجزائر: /419 
الحزيرة العريية: «*دن ادلي لا *لءشالء 
#امل مكل خلال لأقلء وكقله لخكه 
ل ل ند مض يلف 
الجعد بن حرهم انظر اين فرعم العف . 
جعفر الصادق؛ آبو عبد الله جعفر بن عمد الباقر: 
فتفث لكف 
جعفر إلطيارء جعفر بن أي طالب بن عبد المطلب: 
لفن 
الجباعة الاسلامية: حدق +5 15, /أء م 
جهم بن صفوانء أبو عرز السمرفندي: #12 
بنذ 
الجهنيء معبد بن خالد: 700 7237 
زكه) 
سماتم الطاتي , أبو منانة حاتم بن عيد الله بن 
سعدل: 311 
الحارث بن سريج ٠‏ التمومي : ال 716 
المافظ يوطي : 517 


الحياب بن التلرء بن الجموح الاتمساري 
الخررجي: 23177 174 

الحيشة : 117 

حجر بن عديء بن جيلة الكندي: 03149 /الا؟ 

الحداثة الياسية: ١1/‏ 

الحداثة السياسية الأوروبية: 18 

اللمداثة الياسية الغربية: 12 

حذيفة بن الييان» أبو عبد الله ين حسق: 19/8 


عرب الجمل: نكل #شل خقل للك 
يفنل نففا 


حرب صفين 1 10 اللا 964 

حركة النتوير :64ت اثلا تت خا 1017 

الحركة التثويرية الاعتزالية : 11لا 711 

حركة القرامطة: 7556 

حروب الرعة: هل باتك الاك 776 

الحسن اليصري» أبو سعيد اسن بن يسار 
بي ل لضف يفضت نضث 


ا عليء أبو غمد امن بن أبي طالب: 
ان لي نر عير كسد 
نفد هد لسن لقنا 

الحسين بن ملي. أبو عيد الله بن علي بن أبي 
طالب: كك اف لالأكء كك فكت 
لحف مير لكين ينها 

الحضارة العرنية الاسلامية: لل الال لاق 61 
لسن فسن فها 

الحضارة الماصرة + بم 

ححكيم بن جبلة. العبديء /االا 

الحميري» كرب اتنظر كرب الحميري 

حنظلة الكلبي: أبو جعفر حنظلة بن صقوان: 
لذن 

المنفي , تجذة بن عامر: 1724 
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مال بن سعيدء بن العامي بن أمية : لف 

خالد بن سان الببي: حقةء ١45‏ 

خالد بن الوليد بن الود المخزرمي: 1ه 
وحلل لكك فول عمل حمل لأكل 
حكن دك على عور 

المشاب بن الإزث. أير يحجى بن جندئلة بن معد 


التميمي : 148 


كينا 


الخخدمات الاجتياعية : 8ه 

تعراسان: 117 77 بالا لص 

الخطاب السوسرولوجي المري: 4 

الخطاب العري المماصر: 8 

بين اشنن حفن عضن لضن 
مسد يلض اضر فض نض كيد 
اندها 

زف 

داروين؛ تشارلز: 11 

الدخل التقدي: ٠م‏ 

الدرامات الاجتباعية : 13 

الدراساث الأدية: 16 

الدراسات الترائية: 74 

الدرامات السيميائية: ١8‏ 

الدعوة الدينية: 51 

الدعوة العباسية: 2794 807 

الدعوز المحمدية: 41ه. 7ه لاه للء 142 
افك في ل نك لس ا 
خض أل فق كأ زخك كزكل. فكلء 
د الف ا نيل 1 
كوف عمل زملء فحك لاك لأقلء 
اقل لقلا لكل اخ لك كلله 
افد يمد يبي لضن لسن فنا 

دويريء ريحيس: 271111١‏ 

اللوغياتية : +4 

دولة الأطراف: 71 

الدولة ا-أفراجية : 70 

الدولة الريعية : 1 

الدولة العباسية: 8754 74 

الدولة العريية الاسلامية: 55 1717. 534 

دولة المركز: 1“ 

الديمقراطية : 6 897 

الدهغراطية اليونانية : ١؟‏ 

ديوان العطاء : لال1١‏ 

زق 

الرامالية: كن حا ' خككء الك لالاء ؤكء 
ل الع ااق ع 

الراسبي . ميد الله بن وهب انظر عبد الله ين 
وهب الراسيي 


ربيعة بن عبد شمس: "1م 
الرهبنة المسيحية: 7١١‏ 
رونونء ماكيم: 8١‏ 
ريئان. ارنست: 6٠١‏ 
0 
الزيدي: ١4‏ 
الزبير بن العوامء أبو عبد الله ين خويلد الأسدي : 
الا 4ك خلال كهلل كذلء ككل 
فاك مكل 01 
الزكاة: مكلك 19 
الزتخشري» جار ائله أبو القلسم: 196 لإلالا 
زياد بن أبيهء زياد بن أبيه: عكك وقك 8:1 
زيد بن ثابتء أبو خارجة بن الفسملك الاتصاري: 


بمتيرنضرا 

زيد بن حمارثة. بن شراحيل الكعبي : 073 2994 
يفدد اهنا 

زيد بن عمروء بن نفيل بن عبد العزي: 144 

2١ 

+٠ الجاليتية:‎ 

سجلح ٠‏ بنت الخارث بن سويد التميمية: 177 
لفن اننا 


سعد بن أبي وقاضء أبو أصصق: الاء 1١6‏ 
ل ل عفد اذا 

سعد بن عبادة: 151ل 180 

سعيد بن العاص»٠‏ بن سعيد بن العاصي بن أميية: 
حم 


ميد بن لليب» أبو محمد بن مزت بن أي 
وهب: مغ7 
ملطة الكم: 97 


السلطة الرعوية: +4٠‏ 47 


سلوك الفرد: ١٠١‏ 

سليط بن عمرو: 1لا 

سلييان بن داود. آبر الرييسع العتكي الزهرائي: 
اننا 

سلميان بن صرد, أبو مطرف بن امون اتلولي 

راعبي * الذفا 

د عضا شا شنا 

السودان: 1 

السيادة العربية: 94" 

السيلمة الأموية: 788 

السيرة النبوية إكتب): 371 

7١ السيكولوجيا:‎ 


0 


ش22 

شاتل» قراتسوا: 0١‏ 

الثم: 1١0ل‏ لاولل عمك ففلء لإفلء 
لكل الك مومع 

الشرائع الإسلامية: 724 704 

الشرعية القرشية: فلا اهلاء أذ “م0 
تقد نين 

الشرعية الاجتاعية: 767 

الشرعية الالمية: ١/إم6‏ 

الشرعية الدمقراطية : 89/1 

الشرعية الديية: 760 

الشرق الأوسط: ةا 

الشعائر الدينية: 75 

شعيب بن مهدم: 5*1 

شال اقريقيا: د 9ن 

الشفري , عسرو بن مالك الأزدي: 11 

الشني. رئاب بن البراء: 7٠١‏ 

الشهرستان : لالاء حا لكل وال “لوم 

الشورى: 775 

الشوباني» المثني بن حارثة: 119 

شيبان :قم 

العيعة: 3٠‏ رف إلا *1لء غلالاء لذلء 
اننا 


رصع 
صالح بن الطيم: 501 


المحابة: 7174 د 
الصحوة الاسلامية: م1 


الصراع المبثولرجي ١‏ “لا 

الصراعات الاجتياعية : 2.14 7397 7007 

الصراعاث الايديولوجية : جم 

الصراعفت الدوية : /9 ٠١‏ 

السراع الطيقي : 37 

الصراع القكري : 59 

ملح الحديية؛ لكك قاكء 116 

الصليبي. كيال: 711 

صهيب بن ستان : “217 

رط 

الطاتف: 1٠١4‏ لم1 

الطبري : كان عقلل لاأكلال أككد هلالاء 
لذنا 

الطرطوشي ٠‏ أبو يكر محمد بن الوليد : “15 768 

طلحة بن عبد الله: ؟145, 0344 1١8‏ قهلء 
ل ل ا نا 

طليحة الامديء بن خويلد الأسدي: 21151 
ل 7 اش ا 
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العام الاسلامي : 116 

العام الغالث: اق حل م 

العالم العربي الاسلامي 1 39 7١‏ 

عبادة بن الحارث: 8لا 

عبادة بن الصامت؛ آبو الوليد بن قن الاتصاري : 
امف يننا 

العياس بن عبد اللطلبء أبو الفضل بن قاسم : 
كحلا لف ككلم للك شكال ككت 
لفن يننا , 

العياس بن مرداس» آبو اليثم بن أي عامر 
السلمي : 3١‏ 

العباسيون: نمم 

عيد الله بن سمش بن رئاب بن يعمر الآسددي : 
لحل 

عبد الله بن جعقرء بن أبي طالب : 7819 . 17886 

عيد الله بن الزببر؛ أبو بكر بن العوام القسرشية 
ل اد ل ف سي 
الى 

عد الله بن مبأ: لاحك 515 ولكء تلام 


هم؟ 


ميد الله بن علمرء أبو عبد الرحمن بن كريزٌ ببن 
رييعة: /9لا؟ 

عبد الله بن عمرء أبوعيد الرحين بن الخطاب 
العدوي : 761 

عبد الله بن عمروء بن العاصى: +*70) 501١‏ 

عيد الله ين وهبء, بن الآسود الأسدي: +704 

عبد الرازفي؛ على : مهم 

عيد الرحمن بن عوفء أبو محمد بن عبد الممارث: 
عكى كلا لاقل مقل لأكلء كقلء 
لا فنضة فنا 

عبد اللك بن مروان؛ أبو الوليدبن الحكم 
الأمروي: 'خق 6ل لاأكء لافكء /أكلء 
ل ارت لشن نضا 


عبد التنسر, جمال: 11 
العبدي. الجارود بن المعلى بن حنش بن العلل : 
17 . 


عبيد الله بن زياد: 584 

عبيد بن اليارث: 31١8‏ 

عتلب بن أسيدء بن أي العاص بن أمية: :186٠+‏ 
فنفا 

عشمان بن حنيف؛ أبو مسرو بن وهب الأتصاري : 
يدا 

عثيات بن عفان ذو التسورين بن 
أمية: لون ملا لأكلء 


أبي العاص بن 
للك 


7لء 4اء لإزلء لعل غلال الحلد 
ا علد نظيو سفن نقَند 
لذن شيل نضا 

العدل الاقي : 16 

العدائيون: 711 

العراق: 3١6 5١5‏ 5للء لكأن *غهلءه 
حملا فشكل كلاف الاك كعفكلء علو 
1ل إلكء أدلء فلل شهكء أعلاء 


نرفنا 


لا ا ال الل ل ل 
يل لي شل مل ةا 
تمل مل الاكء فقله خكللى خلكء 
١11‏ ال 15514 شكلاء قكلء هاه 
لحو جك ملاو لاج ممص ومن 


فيد كن 
العصية : 4 لم4ء 51 73015 


العصبية الجاعلية: /و 

العمر الأمري : 9ه ورف هل لاوا ادلو 
كك كفل طول لخكي ككلم كفلم 
لفن اححن اد لضن تقهز ضة 
ل وعل ووم عور 

العصر البوييي : لدان 

عصر التدوين: 87ه, 176 

العصر الجشاهلي : 116 


العصر السلجوثي : 781 

العصر العباسي : ادع 01 لكك أو لوم 

الحقائد المسيحية: 0١؟‏ 

العقد الاجتراعي : وك م4 

العقل الدرغيائي : غ/7* 

العقل السيامي: لا 11 215 15 7ق أل 
لق عم عو 

العقل السيامي العربي: ع #لء هر عثن 
لحك اللو ككل لاحم الاوك لقت 
طفن لشي يقد لد نفك له 
فنايننا 

العقل العربي: 4 


العقيدة الاسلامية : /اه, الما 

عقيل بن أبي طالب» أبو يزيد بن عبد المطلب: 
لفن نا 

عكرمة بن أبي جهلء» عمرو بن هشام المخزومي : 
14 

العلاقات الاجتياعية: 317 03114 7م 

العلاقات الاقتصادية: 94 

علافات الانتاج - لل يس يف ا 

العلاقات الرأسالية: 714 

العلاقاث السبيية: .م 


العلاقات العشائرية : 17 
العلاقات. القيلية : الى 74 


العلاقات المادية: 91 

علم الاقتصاد السيامي: 78 

علم الغيب: 99/8 . 

علم السياسة: 17 

على ان قلي أو طقيق و عبد اللي 
لاف وف للك لمعل للك أكحكك 
ال فلل انلا ا لل يفي 


اذيانا 


5161و 
فية 
الى 


هواء 

ليق 

يليه 
ايند يقث 
أكالء مول 
ححا كذاء 
خم ووم 

عمار بن ياسرء أبو اليقظان بن عامر الكتاني: +23 
#قى مظاك لهؤت كلل أل لكل 
محل الى الكر لالالا 174 لقو 

عمر بن الخطاب» أبو حفص عمر بن الخشطاب! 
د نحلد يقن غدل شلك بنك 
لاك 1417 كيل كعل ضواء مكلد 
ف ل ل لك 0 
عذدك لاحل تلقل كخكى الالالال الى 
للد لين نفل هذ لهذ نسك 
فنا 

عمر بن عيد العسزيز» آبو جعفر بن هردان بن 
الحكم: ممكاء ودوك لم لال لم 

عمرو بن الأصم: 564 

عمرو بن العاص. أبر عبد الله بن واشل: القرشي : 
كلا كوك 4غو 

عمرو بن كلثرمء أبو الأسود بن مالك بن عتتاب: 
15 

عمرو بن لحي *ها 504 

العوائق الاييستيمولرجية : ١لا‏ 77 


ف 


ككل 
هحاء 
ليث 
فيد اند 
4 علاكو 
لاخ كما 


001 
ؤلالاء 
لقي 


مال كلالء 
+19 فكوللى 
احفك افدة 
ولا علك 
عب وى 
حفن درت 


غرامشي: 44 


غزوة يدر الكبرى: 111١‏ 


غزوة مؤتة: 144 

العساني . الحارث بن أبي شمر: 151 

الغبمة: 1917 

فودابيه. موريس: ث7 ال 44 

غيلان القدري. ين مسلم اللعشقي: 217 
عد لضن انما 


(ق) 


القارابي» أبر تصر: 2 706 


فارس: عوك *لااء مه؟ 

قرنا: 3154 

فرويد: سيغموندء ١١‏ 

المْقه الدسثوري : 7/7 

القكر الاجتياصي : 374 

المكر اليشري: 34 

الفكر الروماني: 78 

القكر السرامي : 4لا 9786 

الفكر الياسى المعاصر: م 

الفكر الشرقي القديم: 523 

الفكر الشيمي : 5*7 

الفكر العري: لال 44 1944 

الفكر العلمي الاجتباعي : .2 

الفكر الغربي: 75 

الفكر الماركسي : 57 

الفكر اليوناتي: 43-88 

فلسعلين : و 1714 

الفلفة الدينية : ةك 9/91 

الغهري, الفحاك بن قيس: 01؟ 

فوكو: إلا ٠غ‏ 

قييرء ماكن : 14 

القيلولوجيا: ١لا‏ 

رق 

القبئئل البدائية : 377 

القائل الدرية: 1١١8‏ 

القبائل العرية: هل حضف اكء كأكد 4لء 
ونك الأكء شاك كمل لافلء الكل 
م ال للش ا تفينا 

القبائل القرشية: 4لا 

القبائل القيية: /ا١‏ 

القبائل اليسانية: لامك *كلل الكل لل 
للف اننا 

القيلة : /1419 

71١١ القطحائيون:‎ 

قريش: لاا خالل لاللى حهى آله (411 
ل 0 شنا 

قس بن ساعدة» بن عمرو بن عدي: 75١١‏ 

القسريء خالد بن عبد الله: 514 

القططيية : 17 


القوى الاجتياعية: /إ4لاء 770 
القوى الاقتسادية: 1٠‏ 
قوى الانتاج : 31 
نك 
كالفن: 19 
كاتطء اهانويل: 9م 
ل 
- الأحكام السلطانية والولابات الديية: 81 
أخبار عكة : 3١8‏ 771 
- الآلف مسالة في الرد على المانوية: 87 
- تفج العروس ١‏ 9« 768 
- التوراة جات من جزيرة العرب: 11١‏ 
- الدولتان: السلطة والمجتمع في الغرب وتي بلاد 
الاسلام : 3197 
- مد دوريلغ: * 
كتاب الأصنام: 1٠4‏ 
- معسجم ياقوت الحدموي : 7974 
كثير غزة: أبو صخر كثير ين عيد الرحن: 544 
كرب الخميريء كرب بن يزيد: 1١١‏ 
كعب الأحبارء أب اسحاق كمب بن ماتع: 118+ 
لففا 
الكتدي . دعد بنت مرير بن ثعلبة بن الحارث: 
كرذفا 
الكتدي . ربيعة بن الحلرث : 91 
الكندي . عقيف: لاه 
الكرفة: عمل /124 
كوفيسكي : 17١‏ 
كيسان أبو عمرة: 784 
ك0 
اللاشعور الجمعي: 01٠‏ 11 
اللاشعور السياسي: 11 48 71 
اللخة المربية: 0716 516 
لوثر, مارتن: 19 
وكائش, جورج: 1# 38 11 فشكن 6لا 
الليبرالية : لام 577 11ل ال وم 
اللببرالية الأسوية: ٠+؟‏ 
الليبرائية النسبية: *14 
الينين. لادمجير1. : 11 


مم« 

الماعية التارعخية : 8# 2 11 84 

ماركس. كارل: 11 لاع فلاء الآ فلا 
فين دن نذا 

اماركسية : ١ك‏ قل لك ل ور 

الماركسيون: ١ع‏ ا 44 

المانوية: 0٠؟‏ 

الماوردي. أبو الحسن علي بن محمد : 71 726 
لشكلن لضا 

للثتى بن حارثة. بن سليمة الشيباني: 2152 9539 

المجتمع الاسلامي : لينلل اذا 

للجتمع الأوروي: 11م 

المجتسع الخراجي : 78 

المجتمع الرأسيالي: 3١‏ 59؛ 54 

المجتمع السيابي: 90/14 

المجتمع العبودي: ب 

المججمع العربي: ل “ال *آ. وق ٠ق‏ 
الل طن ريها 

المجتمع العربي الاسلامي : 6 06 1041 

الجتمم القبلي : 0 لذدد اخ 


المجتمع الفارسي : +86 
للجتمع المنني: دك لك أاكاء ذصم 
اللجوسية: ٠؟‏ 


محمد بن المنفية: 511 2558 الال الااء 
لالإلاء لاب حك حدكء دك كفت 
لعداننا 

محمد بن مسلمة. أبو عبد الرحعن: 714١‏ 

الحيط الأطلسي : 155 

المضختار: 15317 الاك ملك الالو فلركزى 
لك اليا يي نذا 


المخزومي ء أبو جهل بن هشام بن المقيرة : 75 

الخيال الاجتياعي : 14 + 

الذاهب الفقهية : 78 

للذعب الإياضي: 5197 

المرجعية الاسلامية: 01 

المرجعية الدينية: 88 

المحودي. تاج الدين محمد بن غبف الرعن: 787 

ملم بن عقيل بن أبن طالب بن عبد للطلب: 
لها 


المسسلموت: لاه 6ل غرث إلى الل ألو 


كل شكعل_, ١6١‏ هكعك ١لل‏ هلل 
/م1أ. فكلء *ككى للا طالال لالد 
الال كثثلء ففلف فكت الال 
لل ا ا يف 5 
سفن ل ا ا نل يلل 
للق يفيل احضن ضر اضر نضة 
مكل ورم كص وم 

عسيلمة الضفي: لل لاك وخ فخكام 
ليلد لفن 

للشاعة البدائية: ١‏ 

اللتصداتية الامبلامية : 2م18 

مصرة فلاى خكى لاق «ولى مل لالم 
الاق لاك كعلاء الكو فلك لكل 


لولنا 

مصعب ين عمرء بن حشام: ٠٠١‏ 

معاوية بن أبي سفيان. بن حوب بن آمية بن عبد 
شمس: 175 2146 67ل ذهطل- لكل 
م ب لم ا ةك 
ل عفد قفد ينف قث 
تكلل الالال #عالالى لالالكى حول كاقلا 
]ا أزلء 'فلء زشكى دولل لإقار 
فل القن لف يفن اضر ضر 
شل لضن نشد اخضز قز يرمة 
كت وم عم 

لاي اهن لفكاقضاة لغديننا 

معركة القلدسية : 31/١٠‏ 119/9 

معركة اليرمرك : +/719 

المغرب : 137ب 1ك لل بزو 

المغرب العري : 701 

المغيرة بن شعبة: 145 397 151 

للقداد بن الاسود. أيو معبد بن عسرو الكتدي : 
علال مدل الك مل 

للقريزي. تفي الدين أب العيامن أعد: ١14‏ 
1 

مكة: أكلل لكك لالكء ذلك عمل لفل 
لحف نانفا 

لأتفر بن سلوي ‏ بن الأختن العبدي: 19١9‏ 

للندر بن العيان, بن للنذر: 127 

منطق الدوثة: 79 


المنيج العلمي : 1؟ 
مؤتمر سقيفة بن ساعدة: 14٠‏ 
مورقان : 117 717 
موريتاتيا: 47 
للوصل: 725 
ميشولوجيا الامامة: 725 الل امكو إتعل, 
حل ملق كت مك 
ك4 
نلقع بن الأزرق انظر ابن الأزرق. أبو راشد 
النبوة الروسعية : هلالا 
التجاشي» أبو العياس أحبد بن ملي ل دك 


التسب الروحي : 1م 

نظام الاقطاح : 321 

النظلم ابإدمهوري : 99/7 

النظام الخراجي : ل. 110 

النظام الراميالي: ١؟؛‏ +4 

نظام العبودية: ألا الإلاء بك 

النظام المعرلي 

التظام امعرفي البرهائن: م 

النظام المعرقي الباتي: .4 

التظلم الملكي : ,بوم 

النظزية الففهية: 7858 

النظرية القلفية: 556 

النعيان بن بشيرء بن سعد الأتصاري: 551 

النقاش السياسي ‏ الديني : 758 

النبج البشيري: 47 

النبغمة اثعريية المديثة:* 74؟ 

التويختي . أبو الحسن عبد بن عبامل: +لالا 
(ه) 


الحاشميون: 151 

عانى» بن قبيعة: 4م 

هشام بن الحكم بر تحبذ هشام الشياني: 141 
عشام بن عبد لللكء بن مروات: 00141 “اع 


زنخنا 
هشام بن عبد الرحمن» أبو الوليد: 575 
المهمداي» عبل الله بن وهب اراسي : 2111 
01 . 
المند: “19 


هوميروس 7 74 
هيقل: 5١‏ 
)2 

واصل بن عطاء: أبو -حديقة بن عمطاء الغزال: 
ضر بننضة نفل نظا 

الوثثية : 7178 

الوطن العربي 2 45 591, وإ 6 لال 

الوعي الاجتياعي : 16 74 

الوعي الديني: 717 

الوعي السيامي: 231 54 

الرعي الطبقي : 15 2374 54 

الومي الفثري : /59 

الولاء السياسي: 17١‏ 

الوليد بن عتبة. بن أبي سفيان بن سرب الأموي : 
بثيلا 

الوليد بن الغيرة» أبو عبد شمس بن عبد الله: 
اح على علاء عي حهي كلك 31/4 

الونيد بن يزيد, أبو العيياس بن عبد املك ين 
مروان: 795 0 

وهب بن عتبه, أبو عيد الله : 15١9‏ 


هي 
يافوت الحمويء شهاب الدين أبر عبد الله: 758 
يزيد بن ععلويةء بن أبي سفيان: 378 
يزيد بن المهلبء أبر خالا بن أبي صثرة: 71١‏ 
يزيد الثاقص. أبر خالد يزيد بن الوئد: 7١9‏ 
اليشكوري » عبد الله بن الكواء : 187 4ل 
اليعقوبي : 1997 
يعل بن منية: 1884 
الميسسن: “١05ل‏ لاقل 40796 قثلء 
أملث يعمل لاقف ومنل "أؤلء كغلء 
ل الث شت لف لين 
ل ند لفل شف لفل نضا 
أليمتيوت: 311 "751 
اليهود: ع لف ]ف هقر كلك 4115 
حال كلك أقلد فاك لأخلاء 194 
اليهردية: همحل 31 ملا لإحلاء 594 
اليوثان: لالاء ل ١4“‏ 14 . 
اليوتاتيون: 4١‏ 5 5 
يوق : 1 


